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A. Transliterasi Arab-Latin 
Daftar huruf bahasa Arab dan transliterasinya ke dalam huruf Latin dapat 
dilihat pada tabel berikut : 
1. Konsonan 
Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama 
ا alif a tidak dilambangkan 
ب ba b bc 
ت ta t tc 
ث ṡa ṡ es (dengan titik di atas 
ج jim j je 
ح ḥa ḥ ha (dengan titik di bawah) 
خ kha k ka dan ha 
د dal d de 
ذ zal z zet (dengan titik di atas) 
ر ra r er 
ز zai z zet 
س sin s es 
ش syin sy es dan ye 
ص ṣad ṣ es (dengan titik di bawah) 
ض ḍad ḍ de (dengan titik di bawah) 
ط ṭa ṭ te (dengan titik di bawah) 
ظ ẓa ẓ zet (dengan titik di bawah) 
 x 
 
ع „ain „ apostrof terbalik 
غ gain g ge 
ف fa f ef 
ق qaf q qi 
ك kaf k ka 
ل lam l el 
و mim m em 
ٌ nun n en 
و wau w we 
ھ ha h ha 
ء hamzah „ apostrof 
ي ya y ye 
Hamzah (ء) yang terletak diawal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi tanda 
apa pun. Jika ia terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan tanda („). 
2. Vokal 
Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal tunggal 
atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. 
Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat, 
transliterasinya sebagai berikut : 
 
Tanda Nama Huruf Latin Nama 
َ ا fathah a a 
َ ا kasrah i i 




Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara harakat 
dan huruf, transliterasinya berupa gambar huruf, yaitu : 
 
Tanda Nama Huruf Latin Nama 
 َي fatḥah dan yā’ ai a dan i 
 َو fatḥah dan wau au a dan u 
Contoh : 
  َْفي  ك : kaifa 
  َلْى ھ : haula 
3. Maddah  
Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan huruf, 





...ي َ َ|ا ... 
Fathah dan alif atau ya’ a a dan garis di atas 
ي 
Kasrah dan ya’ i i dan garis di atas 
 َو 
Dammah dan wau u u dan garis di atas 
Contoh  
 َتا  ي: mata 
ًَ ي  ر : rama 
ََْمْي ق : qila 
َ َتْى  ً  ي : yamutu  
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4. Tā’ marbūṫah 
Transliterasi untuk tā‟ marbūṫah ada dua, yaitu: tā‟  marbūṫah yang hidup 
Ta‟marbutah yang  hidup  (berharakat  fathah,  kasrah  atau  dammah) dilambangkan 
dengan huruf "t". ta‟marbutah yang  mati (tidak berharakat) dilambangkan dengan 
"h".  
Contoh:  
َ َلَ  فْط لأْا  َة  ض  و  ر : raudal al-at fal 
ََ ة ه  ضَا فنْا  َة ُْيَ  د  ً ْن ا : al-madinah al-fadilah 
ة ً ْك  حْن ا        : al-hikmah 
5. Syaddah (Tasydid) 
Tanda  Syaddah  atau  tasydid  dalam  bahasa  Arab,  dalam  transliterasinya 
dilambangkan menjadi huruf ganda, yaitu huruf yang sama dengan huruf yang diberi 
tanda syaddah tersebut. 
Contoh:  
ا َُّب  ر: rabbana 
ا ُْي َّج َ: najjainah 
6. Kata Sandang 
Kata  sandang  yang  diikuti  oleh  huruf  syamsiah  ditransliterasikan sesuai  
dengan  bunyi  huruf  yang  ada  setelah  kata  sandang.  Huruf  "l"  (ل) diganti dengan 
huruf yang sama dengan huruf yang langsung mengikuti kata sandang tersebut.  
Contoh: 
َ ة ف  سْه فْن ا: al-falsafah 




7. Hamzah  
Dinyatakan di depan pada Daftar Transliterasi Arab-Latin bahwa hamzah 
ditransliterasikan  dengan  apostrop.  Namun,  itu  apabila  hamzah  terletak  di tengah  
dan  akhir  kata.  Apabila  hamzah  terletak  di  awal  kata,  ia  tidak dilambangkan 
karena dalam tulisan Arab ia berupa alif. 
Contoh: 
1. Hamzah di awal 
َ َتْر  ي أ : umirtu 
2. Hamzah tengah 
 ٌَ ْو  ر  ْيأ ت: ta’ muruna 
3. Hamzah akhir 
 َءْي  ش: syai’un 
8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia          
Pada dasarnya setiap kata, baik fi„il, isim maupun huruf, ditulis terpisah.Bagi  
kata-kata  tertentu  yang  penulisannya  dengan  huruf  Arab  yang  sudah lazim  
dirangkaikan  dengan  kata  lain  karena  ada  huruf  atau  harakat  yang dihilangkan,  
maka  dalam  transliterasinya  penulisan  kata  tersebut  bisa dilakukan dengan dua 
cara; bisa terpisah per kata dan bisa pula dirangkaikan. 
Contoh:  
Fil Zilal al-Qur’an  






9. Lafz al-Jalalah (ه لالَّ ) 
Kata “Allah” yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf lainnya atau 
berkedudukan sebagai mudaf ilahi (frasa nominal), ditransliterasi tanpa huruf 
hamzah. 
Contoh: 
ََ َّالََّ  ٍ ْي  د Dinullahا بههَّنا billah 
Adapun ta‟ marbutah di akhir kata yang di sandarkan kepada lafz al-jalalah,  
ditransliterasi dengan huruf [t]. 
Contoh: 
َْى ھَََ َّالََّ ة  ً ْح  رَْي فHum fi rahmatillah 
10. Huruf Kapital     
Meskipun  dalam sistem tulisan Arab huruf kapital tidak dikenal, dalam 
transliterasi ini  huruf  kapital  dipakai.  Penggunaan huruf  kapital  seperti  yang 
berlaku dalam EYD. Di antaranya, huruf kapital digunakan untuk menuliskan huruf 
awal dan nama diri. Apabila nama diri didahului oleh kata sandang, maka yang  
ditulis  dengan  huruf  kapital  tetap  huruf  awal  dari  nama  diri  tersebut, bukan 
huruf awal dari kata sandang. 
Contoh:  Syahru ramadan al-lazi unzila fih al-Qur’an 
     Wa ma Muhammadun illa rasul 
B. Daftar Singkatan 
Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 
Swt.  = subhānahū wa ta„ālā 
Saw.  = sallallāhu ‘alaihi wa sallam 
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a.s.  = ‘alaihi al-salām 
H  = Hijrah 
M  = Masehi 
SM  = Sebelum Masehi 
l.  = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja) 
w.  = Wafat tahun 
QS .../...:4 = QS al-Baqarah/2:4 atau QS Ali „Imrān/3:4 
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Jadid (Studi Pemikiran Imam Syafi’i) 
 
             Skripsi ini membahas tentang Analisis Sosiologi Hukum Islam Terhadap Qaul 
Qadim dan  Qaul Jadid (Studi Pemikiran Imam Syafi’i). Permasalahan  ini dibagi 
menjadi tiga sub pembahasan yaitu : 1). Bagaimana kontekstualisasi Qaul Qadim dan 
Qaul Jadid Imam Syafi’i Perspektif Sosiologi Hukum Islam, 2) Bagaimana 
Penyelesaian Masalah Pembaharuan Pemikiran Hukum Islam Dalam Konteks 
Qaul Qadim Dan Qaul Jadid, 3) Apa Relevansi Qaul Qadim dan Qaul Jadid 
Imam Syafi’i dalam Perkembangan Hukum Islam Kontemporer. 
Jenis penelitian yang digunakan adalah Kualitatif deskriptif yang mengambil 
sumber data dari buku-buku perpustakaan (liberary research). Jenis pendekatan 
yang digunakan adalah pendekatan Teologis Normatif, dan Sosiologis. Sumber data 
yang diperoleh dari perpustakaan melalui penelusuran terhadap buku-buku literatur, 
baik yang bersifat primer yaitu Alquran dan Undang-undang ataupun bersifat 
sekunder melalui orang lain ataupun dokumen. Metode pengumpulan data yang 
digunakan adalah kutipan lansung dan tidak lanusng melalui studi kepustakaan. 
Teknik pengolahan data terdiri dari 3 metode yaitu : Komparatif, Induktid dan 
Deduktif.  
Hasil penelitian ini menunjukkan bahwa 1) Qaul Qadim Imam Syafi’i 
menunjukkan bahwa faktor kebiasaan mempunyai pengaruh dalam pertimbangan 
hukum atau fiqih, perubahan pendapat yang disebabkan oleh pertimbangan realitas 
sosial menunjukkan bahwa penetapan hukum Imam Syafi’i sangat sosiologis. 2) 
Penyelesaian masalah pembaharuan pemikiran hukum Islam dalam konteks 
Qaul Qadim Dan Qaul Jadid baik dalam persoalan kesucian hewan, air must’mal, 
shalat. 3) Pemikiran fiqih al-Syafi’i yang didapatkan melalui proses ijtihadnya tidak 
terlepas dari kebenaran subjektif (dzanni) dan bukan pada kebenaran fainal (qath’i). 
Dalam perkembangan zaman, tradisi berijtihad dikalangan para ulama mazhab al-
Syafi’i yang terjadi secara perlahan dan bertahap.  
Implikasi dari penelitian ini adalah, kedua qaul qadim dan qaul jadid Imam 
Syafi’i tidaklah semata lahir dari ruang hampa atau sekedar menukil teks. Kedua 
versi hasil ijtihad itu lahir akibat sosio-historis yang melingkupinya sehingga harus 
dilakukan kajian ulang terhadap produk fiqih. Ini artinya, bahwa dalam setiap 
produk fiqih pada dasarnya adalah bukan merupakan sesuatu yang bersifat baku. Ia 





A.  Latar Belakang Masalah  
Pada dasarnya pembaruan pemikiran hukum Islam hanya mengangkat aspek 
lokalitas dan temporalitas ajaran Islam, tanpa mengabaikan aspek universalitas dan 
keabadian hukum Islam itu sendiri. Tanpa adanya upaya pembaruan hukum Islam 
akan menimbulkan kesulitan-kesulitan dalam memasyarakatkan hukum Islam. 
Hukum Islam dengan segala keunggulannya merupakan aturan Tuhan yang 
bertujuan memberikan kebaikan dan kemudahan kepada umat manusia. 
Dengan demikian, hukum Islam mempunyai beberapa kekhasan tersebut 
diantaranya adalah sifatnya yang fleksibel. Maksud dari sifat fleksibel yaitu bentuk 
hukum Islam itu fleksibel mengikuti zaman yang berubah, tetapi bukan hukumnya 
yang berubah melainkan sumber hukumnya. Agar manusia memudahkan dalam 
mengaktualisasikan tita (perintah) Tuhan. Inilah bentuk konkret dari hukum ilahi 
dalam keterkaitan manusia dan alam. 
Ibnu Qayyim al-Jauziyah berpendapat dalam kitabnya I’lam al-Mawaqqiin: 
(perubahan ide-ide atau pemikiran hukum dan perbedaan sesuai dengan perubahan 
zaman, ruang, keadaan, niat, dan kebutuhan). Bahkan lebih jauh beliau mengatakan 
bahwa tidak memahami atau mempertimbangkan perubahan merupaka kesalahan 
besar dalam syariat.1 Karena pada intinya tujuan adanya hukum yang ada dalam 
setiap ajaran (syariat) adalah untuk kemaslahatan umat itu sendiri, dan hukum Islam 
akan berperan secara nyata dan fungsional kalau ijtihad yang di tempatkan secara 
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proporsional dalam mengantisipasi dinamika sosial dengan berbagai kompleksitas 
persoalan yang ditimbulkan.2 
Salah satu ulama yang telah berijtihad untuk menggali hukum dan telah 
menghasilkan karya-karya dalam fiqih adalah Imam Syafi’i. Di mana hasil ijtihad 
Imam Syafi’i adalah yang tertuang dalam kitab al-Hujjah yang di tulis di Mesir, hal 
itu di kemudian hari di kenal dengan Qaul Qadim  dan Qaul Jadid.3 
Dalam mazhab Syafi’i, lahirnya Qaul Qadim dan Qaul Jadid ini dikarenakan 
masyarakat dengan berbagai dinamika yang ada menuntut adanya perubahan sosial, 
dan setiap perubahan sosial pada umumnya meniscayakan adanya perubahan sistem 
nilai dan hukum. Ia muncul sebagai refleksi dari setting sosial yang melingkupinya. 
Sedemikian besar pengaruh kondisi sosial terhadap pemikiran, sehingga wajar jika 
dikatakan bahwa pendapat atau pemikiran seseorang merupakan buah dari 
zamannya. Dalam sejarah Imam Syafi’i menyerap berbagai kawasan, Mekkah, 
Yaman, Irak, dan Mesir. Penyerapan tersebut pada akhirnya mempengaruhi alur 
pemikiran dan penerapan produk hukum yang dihasilkannya.4 
Imam Syafi’i menerima fiqih dan hadis dari banyak guru yang masing-
masing mempunyai metode sendiri dan tinggal ditempat-tempat berjauhan satu sama 
lain. Imam Syafi’i menerima ilmu dari ulama-ulama Mekkah, ulama-ulama 
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Al-Mizan, Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi’i, Telaah Faktor Sosiologisnya, vol. 11 
no. 1 (Juni 2015), h. 120. http://journal.iaingorontalo.ac.id/index.php/am. (Diakses 15 Januari 2019).  
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Khoirul Anwar, Qaul Qadim Wa Qaul Jadid Imam Sya>fi’i>, Kemunculan dan Refleksinya di 
Indonesia, vo. 4 no. 1(Januari-Juni 2015), h. 122. http://e. journal.metrouniv.ac.id/index.php/nizham 
/article /download / 890 /724. (Diakses 15 Januari 2019). 
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Khoirul Ahyar, Qaul Qadim Wa Qaul Jadid Imam Syafi’i, Kemunculan dan Refleksinya di 





Madinah, ulama-ulama Irak dan ulama-ulama Yaman.5 Imam Syafi’i mempunyai 
nama asli Muhammad bin Idris dengan gelar Abu Abdillah. Sering dituliskan 
menurut kebiasaan orang Arab Abu Abdillah Muhammad bin Idris. Beliau lahir di 
Gaza, bagian selatan dari Palestina, pada tahun 150 Hijriah.6 pada bulan Rajab.7 Ia 
merupakan keturunan Arab Quraisy. 
Perjalanan kehidupannya penuh dengan lika-liku. Dalam usia 9 (Sembilan) 
tahun ia sudah hafal Alquran tidak hanya itu bahkan ketika beliau mempunyai tekad 
untuk menuntut ilmu ke Madinah kepada Imam Malik, Syafi’i sudah sanggup 
menghafal kitab karya Imam Malik Al-Muwata’ pada usia 10 (sepuluh) tahun.8 
Perjalanan intelektualnya sangat luas, beliau telah pergi ke Yaman, Madinah, 
Mekkah, Kuffah.9 dan Basrah, dua kota yang penduduknya mengingkari kelayakan 
hadis sebagai hujjah. 
Demikianlah, sang Imam seringkali melakukan perjalan pulang pergi antara 
Mekkah dan Baghdad sebagai seorang ulama yang bukan hanya menimba ilmu, 
namun juga bersikap teliti dan kritis dalam membaca apa yang di rangkaikan oleh 
para ulama disetiap kota dan daerah sampai ia menancapkan tongkat perjalannya di 
Mesir. Mengakhiri pengembaraan intelektualnya dengan menjadikan Mesir sebagai 
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kota terakhir sebagai tempat tinggalnya. Di Mesir, sang Imam menuangkan semua 
hasil pengembaraan intelektualnya dan pengalamannya.  
Sebab terbentuknya Qaul Qadim dan Qaul Jadid karena Imam Syafi’i 
mendengar dan menemukan hadis dan fiqih yang diriwayatkan ulama Mesir yang 
tergolong ahl-Hadis10. Pendapat al-Syafi’i yang dibacakan kepada muridnya dan 
ditulis di Mesir disebut Qaul Jadid. Adapun sebab timbulnya Qaul Jadid  menurut 
Kamil Musa yaitu karena al-Syafi’i mendapatkan hadis yang tidak ia dapatkan di 
Irak dan Hijaz dan ia menyaksikan adat dan kegiatan mu’amalat yang berbeda 
dengan Irak. Pendapat Imam al- Syafi’i yang termasuk Qaul Jadid di kumpulkan 
dalam kitab al-Umm.  
Berdasarkan uraian di atas, kiranya sangat penting untuk memahami tentang 
pembaruan hukum Islam dalam konteks Qaul Qadim dan Qaul Jadid. penulis 
tertarik untuk mengangkat tema tersebut ke dalam bentuk tulisan (skripsi) dengan 
judul “Analisis Sosiologi Hukum Islam Terhadap Qaul Qadim dan Qaul Jadid  
(Studi Pemikiran Imam Syaf’i). 
B.  Rumusan Masalah 
1. Bagaimana kontekstualisasi Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi’i 
Perspektif Sosiologi Hukum Islam? 
2. Bagaimana Penyelesaian Masalah Pembaharuan Pemikiran Hukum 
Islam Dalam Konteks Qaul Qadim Dan Qaul Jadid? 
3. Bagaimana Relevansi Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi’i dalam 
Perkembangan Hukum Islam Kontemporer? 
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C. Definisi Operasional dan Ruang Lingkup Penelitian 
Definisi Operasional Variabel dimaksud untuk memberikan gambaran yang 
jelas tentang variabel-variabel yang diperhatikan sehingga tidak terjadi 
kesalahpahaman. Adapun judul dalam penelitian ini adalah “Analisis Sosiologi 
Hukum Islam Terhadap Qaul Qadim dan Qaul Jadid (Studi Pemikiran Imam Syafi’i). 
Definisi Operasional dijelaskan sebagai berikut: 
Analisis Sosiologi Hukum Islam Terhadap Qaul Qadim dan Qaul Jadid 
(Analisis Pemikiran Imam Syafi’i) yaitu sifat fleksibel dari ijtihad Imam Syafi’i yang 
menghasilkan pembaruan pemikiran hukum Islam yang bertujuan untuk memberikan 
kemudahan umat Islam dalam mengaktualisasikan perintah Allah Swt., 
1. Analisis adalah penguraian suatu pokok atas berbagai bagiannya dan 
penelaahan bagian itu sendiri serta hubungan antar bagian untuk memperoleh 
pengertian yang tepat dan pemahaman arti keseluruhan  
2. Sosiologi Hukum Islam (Sosiology of Islamic Law) adalah cabang ilmu yang 
mempelajari hukum Islam dalam konteks sosial. Cabang ilmu yang secara 
analitis dan empiris mempelajari pengaruh timbal balik antara hukum Islam 
dengan gejala-gejala sosial lainnya.11 
3. Qaul Qadim secara bahasa berasal dari 2 (dua) kata. Qaul artinya perkataan, 
pendapat atau pandangan. Sedangkan Qadim artinya masa sebelumnya atau 
masa lalu. Jadi Qaul Qadim adalah pandangan fiqih al-Imam al- Syafi’i versi 
masa lalu. Qaul Jadid, Jadid artinya baru. Maka Qaul Jadid adalah 
pandangan fiqih al-Imam al- Syafi’i menurut versi terbaru. 
                                                             
11M. Taufan B, Sosiologi Hukum Islam: Kajian Empirik Komunitas Sempalan,(Cet. I; 





D.  Kajian Pustaka 
Kajian pustaka pada dasarnya adalah untuk mendapatkan gambaran hubungan 
topik yang akan diteliti dengan peneliti-peneliti sebelumnya, sehingga diharapkan 
tidak ada pengulangan materi peneliti secara mutlak. Buku-buku kajian maupun 
peneliti-peneliti yang membahas tentang Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi’i 
cukup banyak dijumpai, hanya saja dalam buku kajian tersebut lebih membahas 
Analisis Sosiologi Hukum Islam Terhadap Qaul Qadim dan Qaul Jadid (Studi 
Pemikiran Imam Syafi’i). Sejauh peneliti menulis terhadap karya-karya ilmiah berupa 
buku maupun laporan peneliti tentang membahas Qaul Qadim  dan Qaul Jadid  Imam 
Syafi’i antara lain: 
1. Lahaji dan Nova Effenty Muhammad, Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam 
Syafi’i, Telaah Faktor Sosiologisnya. Dalam jurnal Fakultas Syariah IAIN 
Sultan Amai Gorontalo. Mendeskripsikan tentang ijtihad Imam Syafi’i 
lahirnya pemikiran dikarenakan adanya perubahan sosial12. 
2. Ade Ahmad Mubarok, Pemikiran Keagamaan Imam Syafi’i Dalam Qaul  
Qadim dan Qaul Jadid (Telaah Sosiologi Pengetahuan). Skripsi Fakultas 
Ushuluddin Agama Islam Negeri Sunan Kali Jaga Yogyakrta. Penelitian ini 
mengkaji tentang sebab-sebab perbedaan pendapat yang terjadi dalam diri 
Imam Syafi’i pada masa Qaul Qadim  dan Qaul Jadid, serta mengkaji faktor-
faktor apa saja yang membuatnya bisa tumbuh berkembang13. 
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3. Abdurrahman Kasdi, Pembaruan Hukum Islam dari Qaul Qadim ke Qaul 
Jadid dalam Mazhab Syafi’i, Jurusan Syari’ah STAIN Kudus. Dalam jurnal 
ini bertujuan mendeskripsikan bahwa perubahan fatwa dalam mazhab Syafi’i 
bersifat dinamis. Kebenaran hukum yang ditemukan dari ijtihad itu bersifat 
relativ, bukan mutlak.14 
Sementara itu penulis lebih memfokuskan pada Qaul Qadim dan Qaul Jadid  
Imam Syafi’i Dalam penelitian ini penulis mencoba memberikan gambaran melalui 
pendekatan sosiologi untuk mengetahui Qaul Qadim dan Qaul Jadid  Imam Syafi’i. 
E.  Metodologi Penelitian 
1.  Jenis Penelitian 
Jenis penelitian yang dipilih ini adalah Kualitatif deskriptif. Kualitatif adalah 
jenis penelitian yang mengambil sumber data dari buku-buku perpustakaan (liberary 
research). Secara definitif, liberary research adalah penelitian yang dilakukan di 
perpustakaan dan peneliti berhadapan dengan berbagai macam literatur sesuai dengan 
tujuan dan masalah yang dipertanyakan.15Sedangkan deskriptif adalah 
menggambarkan apa adanya suatu tema yang dipaparkan. Kemudian dengan cara 
mengumpulkan buku-buku atau referensi yang relevan dan akurat, serta membaca dan 
mempelajari untuk memperoleh sebuah data atau kesimpulan yang berkaitan dengan 
pembahasan tersebut diatas. 
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2. Metode pendekatan 
Dalam menemukan jawaban, maka peneliti menggunakan pendekatan sebagai 
berikut: 
a. Pendekatan Teologis Normatif 
Pendekatan teologis-normatif yakni melakukan pengamatan terhadap teks-teks 
Alquran dan al-Hadis sebagai sumber utama dalam penetapan hukum Islam. 
b.  Pendekatan Sosiologis  
Pendekatan sosiologis yaitu penelitian dimana objek kajiannya dilihat dari 
segi faktor perbedaan fatwa untuk mengakomodasi masalah hukum yang muncul saat 
ini dan membutuhkan ijtihad, sehingga hukum Islam akan melakukannya. 
Berkontribusi secara signifikan dan fungsional dalam mengantisipasi dinamika sosial 
dengan kompleksitas yang berbeda dari masalah yang ditimbulkannya. 
3. Sumber Data  
Sumber data dalam penelitian ini sesuai dengan penggolongannya ke dalam 
penelitian perpustakaan (Liberary Research). Maka sudah dapat dipastikan bahwa 
data-data yang dibutuhkan adalah dokumen, yang berupa data-data yang diperoleh 
dari perpustakaan melalui penelusuran terhadap buku-buku literatur, baik yang 
bersifat primer ataupun bersifat sekunder.16 
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a. Sumber Primer, adalah data yang langsung memberikan data pada peneliti. 
Adapun data yang dijadiakan sebagai sumber data primer dalam penelitian ini 
ayat-ayat Alquran dan Undang-Undang.17 
b. Sumber Sekunder, Sumber tidak langsung memberikan data kepada pengumpul 
data, misalnya melalui orang lain ataupun dokumen.18 
4. Metode Pengumpulan Data 
Adapun tekhnik pengumpulan data yang digunakan dalam memperoleh 
informasi yang diperlukan terkait masalah yang diteliti seperti : 
a. Kutipan langsung, yaitu peneliti mengutip pendapat atau tulisan orang secara 
langsung sesuai dengan aslinya tanpa berubah. 
b. Kutipan tidak langsung, yaitu mengutip pendapat orang lain dengan cara 
memformulasikan dalam susunan redaksi yang baru. 
5. Metode pengolahan data tekhnik yang digunakan yaitu: 
a. Metode Komperatif, yaitu digunakan untuk membandingkan antara beberapa data. 
b. Metode Induktif, adalah cara berfikir untuk memperoleh pemecahan masalah dari 
berbagai pendapat dan literatur terkait dengan persoalan Qaul Qadim dan Qaul 
Jadid Imam Syafi’i. 
c. Metode Deduktif, adalah cara berfikir untuk menarik suatu kesimpulan yang di 
ambil dari suatu  Sosiologi Hukum Islam tentang Qaul Qadim dan Qaul Jadid 
Imam Syafi’i.19 
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F. Tujuan dan Kegunaan  
1.  Tujuan Penelitian 
Adapun tujuan dari penelitian ini sebagai berikut: 
a.  Mengetahui kontekstualisasi Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi’I Perspektif 
Sosiologi Hukum Islam 
b.  Mengetahui Penyelesaian Masalah Pembaharuan Pemikiran Hukum Islam 
dalam Konteks Qaul Qadim Dan Qaul Jadid 
c. Mengetahui relevansi Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi’i dalam 
Perkembangan Hukum Islam Kontemporer 
2. Kegunaan Penelitian 
Dari penelitian ini, diharapkan pula dapat memberi kegunaan sebagai berikut: 
a. menambah khasanah intelektual penulis dalam menyelesaikan suatu disiplin ilmu 
yang bersifat ilmiah. 
b. menambah wawasan tentang Analisis Sosiologi Hukum Islam Terhadap Qaul 
Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi’i  
c. Hasil penelitian ini diharapkan bisa memberikan wawasan yang komprensif, dan 
juga diharapkan dijadikan referensi bacaan bagi mahasiswa khususnya Fakultas 
Syariah dan Hukum tentang Analisis Sosiologi Hukum Islam Terhadap Qaul 





A. Pengertian Sosiologi  
Secara etimologi sosiologi berasal dari dua unsur kata yakni socius (Latin) 
dan Logos (Yunani). Socius memiliki arti kawan, berkawan, ataupun bermasyarakat, 
sedangkan logos memiliki arti ilmu atau bisa juga berarti berbicara tentang sesuatu. 
Sedangkan menurut terminologi, sosiologi diartikan sebuah ilmu yang membahas 
masyarakat sebagai objek kajian. 
Soerjono Soekanto mengatakan bahwa sosiologi adalah ilmu sosial yang 
kategoris, murni, abstrak, berusaha mencari pengertian-pengertian umum, rasional 
dan empiris serta bersifat umum.1 Sedangkan Abdulsyani mendefinisikan sosiologi 
hanya dengan melihat objek studi sosiologi itu sendiri, yakni masyarakat.2  
Sosiologi merupakan ilmu yang mempelajari hidup bersama dalam 
masyarakat, dan menyelidiki ikatan-ikatan antara manusia yang menguasai kehidupan 
itu.3 Sosiologi mencoba mengerti sifat dan maksud hidup bersama, cara terbentuk dan 
tumbuh serta berubahnya perserikatan-perserikatan hidup itu. Secara singkat sosiologi 
dapat dipahami sebagai ilmu masyarakat atau kemasyarakatan yang mempelajari 
manusia sebagai anggota golongan. Hal ini berhubungan dengan ikatan-ikatan adat, 
kebiasaan, kepercayaan terhadap agama, tingkah laku serta kebudayaan yang inheren 
dalam kehidupannya itu. 
Dadang Supardan mendefinisikan sosiologi sebagai disiplin ilmu tentang 
interaksi sosial, kelompok sosial, gejala-gejala sosial, organisasi sosial, struktur 
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sosial, proses sosial, maupun perubahan sosial.4 Sosiologi juga diartikan sebagai studi 
tentang masyarakat, yang berusaha mengungkap secara mendalam sifat atau 
kebiasaan manusia.5 
Sehubungan dengan istilah sosiologi, kata sosial haruslah ditinjau sebagai 
semua kegiatan yang ada hubungannya dengan masyarakat luas, sebagaimana kata 
socius yang berarti teman. Masyarakat merupakan satuan yang didasarkan pada 
ikatan-ikatan yang sudah teratur. Dengan demikian secara otomatis masyarakat 
merupakan satuan yang dalam bingkai strukturnya menjadi ranah sosiologi.6 
B. Pengertian Hukum Islam 
Hukum adalah seperangkat norma atau peraturan-peraturan yang mengatur 
tingkah laku manusia, baik norma atau peraturan itu berupa kenyataan yang tumbuh 
dan berkembang dalam masyarakat maupun peraturan atau norma yang dibuat dengan 
cara tertentu dan ditegakkan oleh penguasa. Bentuknya bisa berupa hukum yang tidak 
tertulis, seperti hukum adat, bisa juga berupa hukum tertulis dalam peraturan 
perundangan-undangan. Hukum sengaja dibuat oleh manusia untuk mengatur 
hubungan manusia dengan manusia lain dan harta benda. 
Bagi setiap Muslim, segala apa yang dilakukan dalam kehidupannya harus 
sesuai dengan kehendak Allah swt.sebagai realisasi dari keimanan kepada-Nya. 
Kehendak Allah swt.tersebut dapat ditemukan dalam kumpulan wahyu yang 
disampaikan melalui Nabi-Nya, Muhammad saw yaitu Alquran dan penjelasan- 
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penkelasan yang diberikan oleh Nabi Muhammad saw mengenai wahyu Allah 
tersebut, yaitu as-Sunnah. 
Kehendak atau titah Allah Swt yang berhubungan dengan perbuatan manusia, 
di kalangan ahli ushul disebut  hukum syara‟, sedangkan bagi kalangan ahli fiqh, 
“hukum syara‟ adalah pengaruh titah Allah Swt. terhadap perbuatan manusia tersebut. 
Seluruh kehendak Allah swt.tentang perbuatan manusia itu pada dasarnya terdapat 
dalam Alquran dan penjelasannya dalam Sunnah Nabi. Tidak ada yang luput satu pun 
dari Alquran. Namum Alquran itu bukanlah kitab hukum dalam pengertian ahli fiqh 
karena di dalamnya hanya terkandung titah dalam bentuk suruhan dan larangan atau 
ungkapan lain yang bersamaan dengan itu; dengan istilah lain, Alquran itu 
mengandung norma hukum.7 
Jadi hukum Islam adalah hukum yang bersumber dan menjadi bagian dari 
agama Islam. Konsepsi hukum Islam, dasar, dan kerangka hukumnya ditetapkan oleh 
Allah. Hukum tersebut tidak hanya mengatur hubungan manusia dengan manusia dan 
benda dalam masyarakat, tetapi juga hubungan manusia dengan Tuhan, hubungan 
manusia dengan manusia dengan dirinya sendiri, hubungan manusia dengan manusia 
lain dalam masyarakat, dan hubungan manusia dengan benda alam sekitarnya,8 
Menurut Amir Syarifuddin sebagaimana dikutip oleh Kutbuddin Aibak, hukum Islam 
adalah seperangkat peraturan wahyu Allah dan Sunnah Rasul tentang tingkah laku 
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manusia mukalaf yang diakui dan diyakini berlaku mengikuti untuk semua yang 
beragama Islam.9 
C.  Sumber-Sumber Hukum Islam  
1. Alquran 
Alquran berisi wahyu-wahyu dari Allah Swt yang diturunkan secara 
berangsur-angsur (mutawattir) kepada Nabi Muhammad Saw melalui malaikat Jibril. 
Alquran diawali dengan surat Al Fatihah, diakhiri dengan surat An Nas. Membaca 
Alquran merupakan ibadah. Alquran merupakan sumber hukum Islam yang utama. 
Setiap muslim berkewajiban untuk berpegang teguh kepada hukum-hukum yang 
terdapat di dalamnya agar menjadi manusia yang taat kepada Allah Swt yaitu 
mengikuti segala perintah Allah dan menjauhi segala larangannya.10 
2. Hadis 
Hadis merupakan segala tingkah laku Nabi Muhammad Saw baik berupa 
perkataan, perbuatan, maupun ketetapan (taqrir). Hadis merupakan sumber hukum 
Islam yang kedua setelah Alquran. Allah Swt.telah mewajibkan untuk menaati 
hukum-hukum da1am perbuatan-perbuatan yang disampaikan oleh nabi Muhammad 
Saw dalam hadisnya. Hal ini sejalan dengan firman Allah Swt.QS al Hasyr/59: 7. 
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                            
                                
                              
Terjemahnya: 
apa saja harta rampasan (fai-i) yang diberikan Allah kepada Rasul-Nya (dari 
harta benda) yang berasal dari penduduk kota-kota Maka adalah untuk Allah 
Swt.,untuk Rasulullah Saw.,kaum kerabat, anak-anak yatim, orang-orang 
miskin dan orang-orang yang dalam perjalanan, supaya harta itu jangan beredar 
di antara orang-orang Kaya saja di antara kamu. apa yang diberikan Rasul 
kepadamu, Maka terimalah. dan apa yang dilarangnya bagimu, Maka 
tinggalkanlah. dan bertakwalah kepada Allah Swt. Sesungguhnya Allah Amat 
keras hukumannya.11 
Perintah meneladani Rasulullah Saw ini disebabkan seluruh perilaku Nabi 
Muhammad Saw mengandung nilai-nilai luhur dan merupakan cerminan akhlak 
mulia. Apabila seseorang bisa meneladaninya maka akan mulia pula sikap dan 
perbutannya. Hal tersebut dikarenakan Rasulullah Saw memilki akhlak dan budi 
pekerti yang sangat mulia. 
3. Ijtihad 
Ijtihad ialah berusaha dengan sungguh-sungguh untuk memecahkan suatu 
masalah yang tidak ada ketetapannya, baik dalam Alquran maupun Hadis, dengan 
menggunkan akal pikiran yang sehat dan jernih, serta berpedoman kepada cara-cara 
menetapkan hukum-hukum yang telah ditentukan. Hasil ijtihad dapat dijadikan 
sumber hukum yang ketiga.12 
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 Qiyas (analogi) adalah menghubungkan suatu kejadian yang tidak ada 
hukumnya dengan kejadian lain yang sudah ada hukumnya karena antara keduanya 
terdapat persamaan illat atau sebab-sebabnya.13 Contohnya, mengharamkan minuman 
keras, seperti bir dan wiski. Haramnya minuman keras ini diqiyaskan dengan khamar 
yang disebut dalam Alquran karena antara keduanya terdapat persamaan illat (alasan), 
yaitu sama-sama memabukkan. Jadi, walaupun bir tidak ada ketetapan hukumnya 
dalam Alquran atau hadis tetap diharamkan karena mengandung persamaan dengan 
khamar yang ada hukumnya dalam Alquran. 
5. Maslahah Mursalah 
Maslahah secara harfiah berarti manfaat dan mursalah berarti netral. Sebagai 
istilah hukum Islam, maslahah mursalah dimaksudkan sebagai segala kepentingan 
yang bermanfaat dan baik, namun tidak ada nash khusus (teks Alquran dan Hadis 
Nabi Saw) yang mendukungnya secara langsung ataupun yang melarangnya. Dengan 
kata lain, maslahah mursalah adalah segala kepentingan yang baik yang tidak 
dilarang oleh Alquran dan Hadis Nabi Saw dan juga tidak terdapat penegasannya di 
dalam kedua sumber itu secara langsung. Apabila suatu kepentingan yang baik 
ditegaskan secara langsung dalam Alquran dan Hadis disebut maslahah mu‟tabarah, 
dan apabila suatu yang menurut anggapan kita baik dan bermanfaat tetapi ternyata 
dilarang dalam kedua sumber tekstual itu, maka itu disebut maslahah mulgah (batal). 
Sementara itu, maslahah muralah bersifat netral dalam arti tidak ada larangannya 
dalam Alquran dan Hadis, tetapi juga tidak ada pembenarannya secara langsung.14 
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Secara harfiah, istihsan berarti memandang baik.dalam teori hukum Islam, 
istihsan merupakan suatu kebijaksanaan hukum atau terkecualian hukum. 
Maksudnya, kebijasanaan untuk tidak memberlakukan aturan umum mengenai kasus, 
melainkan untuk kasus itu diterapkan ketentuan khusus sebagai kebijaksanaan dan 
perkecualian terhadap ketentuan umum karena adanya alasan hukum (dalil) yang 
mengharuskan diambilnya kebijaksanaan hukum tersebut. Lazimnya dalam ilmu 
\ushul fikih , istihsan diartikan sebagai “Meninggalkan ketentuan hukum yang umum 
berlaku mengenai suatu kasus dengan mengambil ketentuan hukum lain karena 
adanya alasan hukum untuk melakukan hal demikian.15 
Pada intinya, istihsan merupakan merupakan suatu upaya mengatasi 
kelakukan penerapan logis aturan umum, dimana apabila penerapan aturan umum itu 
dalam kasus tertentu tidak lagi dapat mewujudkan tujuan hukum, yaitu terciptanya 
kemaslahatan dan keadilan, maka boleh dilanggar agar tujuan hukum terpenuhi. 
7. Istishab 
Istishab berarti kelangsungan status hukum suatu hal di masa lalu pada masa 
kini dan masa depan sejauh belum ada perubahan terhadap status hukum tersebut. 
Misalnya, seorang hilang yang tidak diketahui rimbanya, maka statusnya dianggap 
tetap masih hidup, karena sebelum hilang diketahui hidup sampai terbukti ia telah 
meninggal atau dinyatakan telah meninggal oleh hakim. Oleh sebab itu, selama belum 
ada bukti bahwa ia telah meningggal atau selama belum dinyatakan meninggal oleh 
                                                             




hakim, maka harta kekayaannya belum dapat dibagikan kepada ahli waris.16 Dasarnya 
adalah QS Al-Baqarah/2:29: 
                          
              
Terjemahnya: 
Dia-lah Allah, yang menjadikan segala yang ada di bumi untuk kamu dan Dia 
berkehendak (menciptakan) langit, lalu dijadikan-Nya tujuh langit. dan Dia 
Maha mengetahui segala sesuatu.17 
Dalam bidang akad (perjanjian), misalnya dari asas kebolehan umum ini 
timbullah prinsip kebebasan berkontrak, yaitu bahwa orang pada asasnya dibolehkan 
untuk membuat jenis akad (perjanjian) baru apa saja dan mengisikan ke dalamnya 
klausul apa pun sesuai dengan kepentingannya sejauh tidak melanggar ketentuan 
yang sudah ada. 
8. Saddudz-dzari‟ah ( Tindakan Preventif ) 
Secara harfiah, saddudz-dzari‟ah artinya menutup jalan, maksudnya menutup 
jalan menuju sesuatu yang dilarang oleh hukum syariah. Sebagai terminologi hukum 
islam, saddudz-dzari‟ah merupakan tindakan preventif dengan melarang  suatu  
perbuatan  yang  menurut  hukum  syara‟  sebenarnya  dibolehkan, namun melalui 
ijtihad, perbuatan tersebut dilarang karena dapat membawa kepada suatu yang 
dilarang atau yang menimbulkan mudharat. Para ahli ushul fikih mendefinisikan 
saddudz-dzari‟ah sebagai pencegahan perbuatan-perbuatan yang mengakibatkan 
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kerugian yang muktabar meskipun awalnya perbuatan-perbuatan tersebut 
mengandung maslahat.18 
9. Urf ( Adat ) 
Adat atau urf dala istilah hukum Islam adalah suatu hal yang diakui 
keberadaannya dan diikuti oleh dan menjadi kebiasaan dalam masyarakat, baik 
berupa perkataan maupun perbuatan, sepanjang tidak bertentangan denga ketentuan 
nash syariah atau ijma‟. Adapun yang mendefinisikan sebagai suatu kebiasaan 
masyarakat yang diakui oleh jiwa kolektif dan diterima oleh akal sehat, baik berupa 
perkataan ataupun perbuatan sejauh tidak bertentangan dengan nash atau ijma‟.19 
Hukum Islam mengakui adat istiadat masyarakat sebagai sumber hukum, akan 
tetapi dengan beberapa syarat, yaitu: (1) adat tersebut tidak bertentangan dengan  
nash  (Alquran  dan  Hadits)  atau  ijma‟ (konsensus);  dan  (2)  adat  itu konstan dan 
berlaku umum di dalam masyarakat. Dasar diterimanya adat sebagai sumber dalam 
hukum islam adalah ayat-ayat Alquran yang memerintahkan berbuat yang makruf 
seperti firman Allah swt. dalam QS Al-A‟raaf/7:199 
                   
Terjemahnya: 
Jadilah Engkau Pema'af dan suruhlah orang mengerjakan yang ma'ruf, serta 
berpalinglah dari pada orang-orang yang bodoh.20 
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Dari prinsip adat ini dilahirkan beberapa kaidah hukum Islam, antara lain 
adalah adat menjadi sumber penetapan hukum. Praktik masyarakat adalah hujjah 
yang wajib diamalkan.21 
D.  Pengertian Sosiologi Hukum Islam 
  Sosiologi hukum Islam ialah suatu metodologi yang secara teoretis analitis dan 
empiris menyoroti pengaruh gejala sosial terhadap hukum Islam.22 Hal ini 
menunjukkan sebuah metode penelitian dengan pendekatan sosial dalam memahami 
hubungan masyarakat dengan suatu hukum. Maka, dari sana muncul pertanyaan 
bagaimana hubungan pengaruh timbal balik antara konfigurasi masyarakat muslim di 
Indonesia dengan pembaharuan hukum.23 
Hubungan timbal balik antara hukum Islam dan masyarakatnya dapat dilihat 
pada orientasi masyarakat muslim dalam menerapkan hukum Islam. Selain itu bisa 
ditilik dari perubahan hukum Islam karena perubahan masyarakatnya, serta 
perubahan masyarakat muslim yang disebabkan oleh berlakunya ketentuan baru 
dalam hukum Islam. Konsep perubahan hukum memiliki berbagai macam latar 
belakang yang dapat mempengaruhi bahkan mengubah produk hukum itu sendiri. 
Penyebab perubahan hukum di atas adalah sebagaimana yang dirumuskan oleh Yusuf 
al-Qaradawi, bahwa ada sepuluh instrument pengubah hukum Islam.24 
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Pada dasarnya penetapan hukum Islam dipengaruhi oleh perkembangan 
kehidupan sosial pada masyarakat sendiri. Hal ini jika dilihat melalui kaca mata Islam 
sesuai dengan kaidah. Tidak dapat dipungkiri bahwa perubahan hukum diakibatkan 
oleh perubahan zaman dan tempat (situasi dan kondisi).25 
Dalam  pandangan  Ibn  al-Qayyi  al-Jawziyah, yang mengalami perubahan 
adalah fatwa, karena fatwa termasuk dalam wilayah ijtihad. Ia merumuskan tentang 
beberapa unsur yang dapat menjadikan fatwa hukum Islam itu tidak sama atau 
berubah. Dalam Kitab I’lam al Muwaqqi’i‘an Rabb al-‘Alami al-Jawziyah 
mengatakan bahwa faktor-faktor yang dapat merubah dan mempengaruhi fatwa 
adalah perubahan waktu, tempat, kondisi, niat dan sesuatu yang terjadi dikemudian 
hari.26 Salah satu peristiwa penting bersejarah yang sampai beberapa kalangan ulama 
mempertanyakan konsistensi atas pemikirannya tersebut adalah pendapat  Imam al-
Syafi‟i27 tentang Qaul Qadim dan Qaul Jadid .28 Hal tersebut penulis tampilkan 
berkaitan dengan konteks sosial yang berkontribusi terhadap produk hukum Islam 
adalah karya. 
Menurut Mun‟in A. Sirry,   para   ahli   menyimpulkan   bahwa latarbelakang  
munculnya Qaul Jadid merupakan akibat dari  perkembangan baru   yang   dialami   
oleh   Imam   Syafi‟i.   Mulai   dari   penemuan hadis, pandangan sampai dengan 
kondisi sosial masyarakat Mesir yang tidak ia temukan selama tinggal di Irak. Atas 
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dasar tersebut, Sirry berkesimpulan, bahwa  qawl jadid merupakan suatau refleksi 
dari kehidupan sosial yang berbeda.29 
Pendapat Mun‟im A. Sirry di atas berbeda dengan kesimpulan yang 
ditawarkan oleh Jaih Mubarok. Dalam penelitiannya, ia menyimpulkan bahwa 
perubahan pendapat Imam Syafi‟i yang terangkum dalam Qaul Jadid lebih banyak 
disebabkan oleh perubahan logika (berpikir logis).30 Fokus penelitian Mubarok 
tersebut adalah terhadap faktor yang mendominasi munculnya Qaul Jadid. Meskipun 
demikian ia menyampaikan bahwa penelitiannya masih bersifat sementara mengingat 
informasi yang ia miliki sangat terbatas. 
Menanggapi pendapat dan kesimpulan dari Jaih Mubarok tentang Qaul Qadim 
dan Qaul Jadid Imam Syafi‟i di atas, penulis berpandangan bahwa kemunculan Qaul 
Jadid bisa dimungkinkan oleh kondisi sosio-kultur masyarakat Mesir. Kondisi sosio-
kultur inilah yang pada tahap selanjutnya mempengaruhi keputusan Imam Syafi‟i 
untuk menggunakan logika dalam merubah Qaul Qadim menjadi Qaul Jadid . 
Ahmad Zaki Amani justru lebih banyak menyoroti faktor kepentingan umum 
sebagai dasar pertumbuhan dan pengembangan hukum Islam. Menurutnya, semua 
hukum-hukum dalam Alquran dan hadis kecuali hukum peribadatan selalu didasarkan 
pada kepentingan umum. Penggunaan kepentingan umum juga dapat dijadikan 
sebagai salah satu sumber untuk menyusun hukum-hukum baru. Namun demikian, 
seorang ulama harus berhati-hati dalam membahas perihal kepentingan umum itu.31 
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Menurut Cik Hasan Bisri, sosiologi hukum Islam merupakan sebuah cabang 
ilmu pengetahuan yang menempatkan aspek sosiologis sebagai sebuah pendekatan 
dalam keberlakuan hukum Islam.32Pendekatan sosiologis digunakan untuk 
memahami sistem sosial dan entitas kehidupan ketika ulama itu memproduk 
pemikirannya. 
Pendekatan sosiologis dalam hukum Islam berfungsi untuk memahami 
definisi sosial yang dianut. Bagaimana suatu komunitas mendefinisikan diri dan 
memandang komunitas lain dalam konteks penerapan hukum Islam. Oleh karena 
penerapan hukum Islam merupakan wujud aktualisasi dan kontekstualisasi norma-
norma kehidupan berdasarkan keyakinan yang bersifat universal, maka fokus kajian 
ini menggunakan pendekatan yuridis-normatif. Hal ini berdasarkan pada postulat 
bahwa penerapan hukum Islam didasarkan pada beberapa landasan, yakni landasan 
filosofis, yuridis dan landasan historis-sosiologis.
33
 
Sosiologi hukum Islam sangat diperlukan dalam rangka “membumikan” 
hukum Islam. Hal ini dikarenakan tidak semua titah dan perbuatan manusia terungkap 
implikasi hukumnya dalam teks-teks wahyu secara tersurat. Bahkan kebanyakan teks 
sebagai sumber rujukan hukum sengaja dibuat dalam bentuk aturan-aturan garis besar 
yang sangat global, terutama berkaitan dengan hukum-hukum mu‟amalah. 
Menurut Yasid, tuhan sengaja men-setting teks wahyu seperti itu dengan 
tujuan agar hukum-hukum yang dihasilkan melalui teks selalu up to date sesuai 
dengan tingkat perkembangan masyarakat. Dalam kaitannya dengan hal tersebut, 
maka penelitian hukum Islam sosiologis mempunyai peran penting untuk 
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merumuskan kembali diktum-diktum hukum material- operasional sebagai guide-line 
mukallaf dalam pergumulannya dengan masyarakat sehari-hari.34 
Untuk maksud di atas, diperlukan usaha optimal penggalian dan perumusan 
praktis yang disebut ijtihad.35 Metode ini harus dilakukan karena titah Allah yang 
bernilai hukum sangat terbatas jumlahnya, padahal persoalan hukum yang terjadi di 
masyarakat sangat banyak. Permasalahan tersebut memiliki dimensi kehidupan yang 
bervariasi dan akan selalu berkaitan dengan hubungan antara manusia dan 
pertanggungjawabannya dengan Tuhannya. 
Seorang mujtahid yang diberikan beban dalam memahami, menggali dan 
memutuskan hukum Islam, tidak boleh mengesampingkan kemaslahatan umat di 
mana hukum itu diberlakukan. Kondisi masyarakat dan keyakinan mereka antara satu 
masa dengan masa berikutnya tidaklah sama. Tentunya hal ini menyebabkan hasil 
penggalian dan perumusan yang dilakukan oleh seorang mujtahid tidak mesti sama 
dengan mujtahid lainnya. Inilah yang mengakibatkan terciptanya keragaman fikih 




Akhirnya, studi hukum Islam tidak akan hanya berkutat pada teks, akan 
tetapi ia juga perlu diimbangi dengan kajian konteks. Kajian teks (normatif) akan 
membawa idealisme hukum, sedangkan kajian konteks (sosiologis, antropologis) 
berupaya melihat sisi realisme hukum. Hukum Islam pasti melalui dimensi 
pemikiran, pengamalan dan pengalaman. Oleh karena itu, studi hukum Islam pada 
aspek pengamalan dan pengalaman tidak kalah penting dengan aspek pemikiran. 
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Penerapan ragam pendekatan tersebut akan memperluas cakupan studi hukum Islam. 




E. Definisi Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi’i 
Qaul Qadim artinya secara bahasa adalah bentukan dari 2 kata. Qaul artinya 
perkataan, pendapat atau pandangan.Sedangkan Qadim artinya adalah masa 
sebelumnya atau masa lalu. Jadi makna istilah Qaul Qadim adalah pandangan fiqih 
Al-Imam Asy-Syafi'i versi masa lalu. Qaul Qadim, ke balikan dari istilah itu adalah 
Qaul Jadid. Jadid artinya baru. Maka Qaul Jadid adalah pandangan fiqih Al-Imam 
Asy-syafi'i menurut versi yang terbaru. 
Qaul Qadim dan Qaul Jadid adalah sekumpulan fatwa, bukan satu atau dua 
fatwa. Memang seharusnya digunakan istilah Qaul yang bermakna jama', namun 
entah mengapa istilah itu terlanjur melekat, sehingga sudah menjadi lazim untuk 
disebut dengan istilah Qaul Qadim dan Qaul Jadid saja.38 
Qaul Qadim adalah pendapat imam Al syafi‟i yang pertama kali di fatwakan 
ketika beliau tinggal di Bagdad Irak (195 H), setelah beliau diberi wewenang untuk 
berfatwa oleh para ulama dan ahli hadits dan oleh gurunya, yaitu Syeh Muslim bin 
Kholid (Mekah) dan Imam Malik (Madinah). 39 
Abu Abdullah Muhammad bin Idris al-Syafi‟i setelah ilmunya tinggi dan 
pemahamannya tajam, hingga sampai ke derajat mujtahid mutlak, terdorong memiliki 
inspirasi baru untuk berfatwa sendiri. Ia termotifasi untuk mengeluarkan hukum 
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syar‟i dari Alquran dan al-Hadis sesuai dengan ijtihadnya, yang terlepas dari 
madzhab-madzhab gurunya, yakni Imam Hanafi dan Imam Maliki.40 
Keinginan sepertinya mulai tampak tepatnya pada tahun 198 H di Baghdad, 
yaitu setelah usianya genap 48 tahun.Utamanya lagi sesudah merasakan masa belajar 
kurang lebih 40 tahun. Pada mulanya beliau mengarang kitab ushul al-fiqh di Irak 
yang diberi nama al-Risalah (surat kiriman). Kitab ini ditulis atas permintaan 
Abdurrahman bin al-Mahdi di Mekkah, yang memesan kepada Imam Syafi‟i agar 
menerangkan satu kitab yang mencakup ilmu tentang arti Alquran dan hal ihwal 
Alquran, sunnah, ijma‟, qiyas dan nasakh dan mansukh. Setelah selesai ditulis oleh 
Imam Syafi‟i dan disalin oleh murid-muridnya, berikutnya dikirim kepada 
Abdurrahman bin al-Mahdi. 
Berkenaan dengan kitab al-Risalah yang ditulisnya, Fakhru Rozi dalam kitab 
al-Manaqib al-Syafi‟i menilai dan mengatakan bahwa umat Islam sebelum Imam 
Syafi‟i membicarakan fiqh, untuk sekadar membantah dan mengambil dalil-dalil saja 
belumlah ditemukan peraturan umum yang bisa dijadikan pedoman dalam menerima 
dan menolak dalil itu. Namun begitu Imam Syafi‟i menulis dengan ilmu-ilmu 
barunya, yang lebih populer dengan sebutan kitab ushul fiqh dalam kitab al-Risalah, 
dimana ia telah meletakkan di dalamnya dasar-dasar dan peraturan- peraturan umum, 
maka sejak itulah banyak pihak yang mampu menyelidiki derajat dalil-dalil syari‟at 
Islam. 
Dengan demikian jelaslah apa yang disebut mazhab (aliran) lama dan aliran 
baru. Apa saja yang dikatakan dan ditulis Imam Syafi‟i ketika berada di Irak 
dinamakan aliran lama, sedangkan yang dikatakan dan ditulis di Mesir dinamakan 
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dengan aliran baru. Pandangan senada juga dikemukakan oleh Ahmad Amin Abd al-
Mun‟im al-Bahy, menurutnya ulama yang telah membagi fiqh Imam Syafi‟i menjadi 
dua mazhab, yaitu madzhab Qadim (fatwa lama) dan madzhab Jadid (fatwa baru). 
Adapun yang disebut sebagai madzhab qadim adalah fiqh Imam Syafi‟i yang ditulis 
dan dikatakan ketika ia di Irak. Sedangkan yang disebut madzhab jadid adalah apa 
saja yang ditulis dan dikatakan ketika ia berada di Mesir.41 
Kedudukan para ulama Mesir di atas pada prinsipnya memang tidak bisa lepas 
dari prediksi dan perhitungan- perhitungan matang dari pemikiran Imam Syafi‟i jauh 
sebelum ia datang ke Mesir. Begitu keinginan terprogram menuju ke Mesir, ia telah 
berusaha untuk mengantongi berbagai informasi tentang situasi dan kondisi Mesir, 
utamanya beberapa persoalan yang berkenaan langsung dengan madzhab yang 
berkembang di Mesir ketika itu. Al- Rabi‟ ulama berkebangsaan Mesir adalah orang 
yang setia untuk berdialog secara intens dengan Imam Syafi‟i, Mesir menurut al-
Rabi‟ telah diwarnai oleh dua corak aliran fiqh yang masing-masing memiliki 
perbedaan yang sangat tajam.Pertama; corak yang selalu condong dan mengikuti 
aliran Maliki. Kedua, corak yang condong dan setia pada aliran Hanafi. 
Ketika Imam Syafi‟i berada di Mesir, beliau berusaha meninjau ulang 
beberapa fatwanya yang diungkpakan di Bagdad. Akibatnya, ada diantara sebagian 
kitab yang ditetapkan dan ada sebagian kitab yang dikoreksi. Berawal dari kenyataan 
ini timbullah terma Qaul Qadim dan Qaul Jadid, dimana Qaul Qadim adalah 
pendapat yang difatwakan di Bagdad dan Qaul Jadid adalah pendapat yang 
difatwakan di Mesir.42 
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A. Biografi Imam Syafi’i 
1. Nama dan Nasab Imam Syafi’i 
Imam Syafi‟i adalah salah seorang ulama yang sangat masyhur. Setiap orang yang 
memperhatikannya tertarik untuk mengetahui lebih dalam pribadinya, perilakunya 
serta peninggalannya yang telah membuat orang yang memperhatikannya, 
menghormati, memuliakan dan mengagungkannya.1 
Imam Syafi‟i dengan nama lengkap Muhammad bin Idris bin Abbas bin 
Utsman bin Syafi‟i bin Saib bin Ubaid bin Hasyim bin „Abdu al-Muththolib bin Abdi 
Manaf bin Qushay,2bin Kilab bin Murrah bin Ka‟ab bin Luay bin Ghalib, Abu 
Abdillah al-Qurasyi asy-Syafi‟i al-Makki, keluarga Rasulullah saw dan putra 
pamannya. Abdul Muthalib ialah saudara Hasyim, ayah Abdul Muthalib kakek 
Rasulullah dan kakek Imam Syafi‟i nasabnya bertemu pada Abdi Manaf bin Qushay, 
kakek Rasulullah saw. yang ketiga.3 
Nasab keluarga Imam Syafi‟i memiliki keturunan Arab yang murni. Silsilah 
nasabnya di antaranya ada dua orang yang termasuk sahabat Nabi Muhammad saw. 
dengan demikian nasab Imam Syafi‟i yang paling mulia dibandingan Imam mazhab 
lainnya.4 Abdul Manaf adalah kakek ketiga dari Rasulullah saw dan kakek 
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kesembilan dari Imam Syafi‟I beliau merupakan keturunan Nabi Muhammad saw 
Abdi Manaf merupakan moyang Nabi Muhammad saw yang memiliki 4 putra, 
diantaranya, Hashim, Muththalib, Naufal, dan Abd Syams.5 
Al-Sa‟ib merupakan salah seorang kakek Imam Syafi‟i, ia memegang panji-
panji Bani Hasyim pada masa Perang Badar dan yang termasuk tawanan yang 
kemudian masuk Islam setelah menebus dirinya. Anaknya yaitu Shafi, sahabat kecil 
karena sempat bertemu dengan Rasulullah saw. Memasuki usia remaja, Ibnu Hajar 
memberitahukan bahwa dalam silsilah al-Syafi‟i terdapat empat orang sahabat, yaitu 
Abd Yazid, „Ubaid, al-Sa‟ib, dan Shafi.6 
Dinisbahkan Imam Syafi‟i kepada nama salah seorang kakeknya merupakan 
sahabat yaitu Shafi‟ bin al Sa‟ib.7 Gelar Alim Quraish diambil dari beberapa hadis 
dan selalu diucapkan untuk al-Syafi‟i, sangat jelas hubungan nasabnya. Menurut al-
Nawawi, tidak ada perbedaan pendapat para ulama bahwa al-Syafi‟i adalah seorang 
Quraisy dari kalangan Bani Muththalib.8 
Ayah Imam Syafi‟i bernama Muhammad Idris yang dikenal sebagai seorang 
perantau. Muhammad Idris meinggalkan tanah kelahirannya yaitu Hijaz menuju Gaza 
Palestina. Di Palestina, Muhammad Idris meninggal dunia tidak lama setelah Syafi‟i 
dilahirkan.9 Berkenaan dengan garis keturunannya mayoritas sejarawan berpendapat 
bahwa ayah Syafi‟i berasal dari Bani Muthalib suku Quraisy, silsilah nasabnya adalah 
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Muhammad Idris ibn Abbas ibn Utsman ibn Syafi‟i ibn Saib ibn Abdul Yazid 
Hisyam ibn Muthalib ibn Abdul Manaf. Al-Muthalib adalah saudara Hasyim, ayah 
Abdul Muththalib. Kakek Rasulullah dan kakek Imam Syafi‟i nasabnya bertemu pada 
Abdi Manaf bin Qushay, kakek ketiga Rasulullah saw.10 Hal ini terlihat dalam 
silsilahnya yang merupakan suku Quraisy. 
 Dalam silsilah tersebut terdapat empat orang generasi sahabat yaitu Abd 
Yasid, Ubaid, al-Sa‟ib dan Syafi‟i. al-Sa‟ib adalah generasi sahabat pemegang panji-
panji bani Hasyim pada perang Badar. Sementara itu, hubungan yang sejak zaman 
jahiliyah terjalin erat antara Bani Hasyim dan Bani Muthalib terus terpelihara dengan 
baik setelah Nabi Muhammad Saw diangkat menjadi Rasul. Kedua keluarga inilah 
yang memberikan pembelaan kepada Rasulullah Saw dalam menghadapi perlawanan 
kaum Quraisy Mekkah. 
Al Syafi‟i berasal dari suku Azd. Nama ibu beliau adalah Fatimah binti 
Abdillah bin Husain bin Ali bin Abi Thalib. Ibu Imam Syafi‟i ialah cucu dari 
Sayyidina Ali bin Abi Thalib, menantu Nabi Muhammad Saw, dan khalifah keempat. 
Dalam sejarah ditemukan, bahwa Saib bin Yazid, adalah kakek Imam Syafi‟i yang ke 
lima adalah adalah sahabat Nabi Muhammad Saw. Sebagian pengikut fanatik Syafi‟i 
menduga bahwa ibunya adalah orang Quraisy, tetapi Fakhr al-Razi memandang 
bahwa pendapat tersebut adalah riwayat yang menyalahi ijma.11 Menurut pengakuan 
al Syafi‟i “Ibuku berasal dari suku Azdi. Nama kuniyahnya ialah Habibah al-
Azdiyah. Akan tetapi, nama ibunya tidak dapat diketahui dengan pasti. 
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2. Tahun dan tempat Kelahiran Imam Syafi’i 
Imam Syafi‟i dilahirkan pada bulan Rajab tahun 150 H/767 M. di tahun ini 
wafat seorag ulama besar yaitu Imam Abu Hanifah.12 Ada pendapat yang mengatakan 
bahwa Imam Syafi‟i lahir pada hari meninggalnya Imam Abu Hanifah. Pendapat 
tersebut dianggap tidak benar, Abul Hasan Muhammad bin Husain bin Ibrahim dalam 
Manaqibusy Syafi‟i meriwayatkan dengan sanad Jayyid bahwa Imam ar-Rabi bin 
Sulaiman berkata “ Imam asy-Syafi‟i lahir pada hari wafatnya Abu Hanifah. 13 
Menurut pendapat Shahih, Imam Abu Hanifah wafat pada tahun 150 H. 
Namun demikian, ada pendapat lain bahwa beliau wafat pada tahun 151 H. pendapat 
tersebut menyatakan bahwa beliau wafat pada tahun 153 H. Hanya saja, tidak 
ditemukan dalam buku-buku sejarah yang menyebutkan bulannya secara pasti.14 
Imam Syafi‟i lahir di kota Gaza, Palestina. Sebagian ulama berpendapat 
bahwa Imam Syafi‟i lahir di Asqalan, sebuah kota yang jaraknya sekitar tiga farsakh 
dari kota Gaza. Pendapat lain juga mengatakan bahwa beliau lahir di Yaman. Dari 
beberapa pendapat mengenai kelahiran beliau sebagian kalangan mencoba 
menggabungkan. Ia mengatakan bahwa Imam Syafi‟i lahir di Yaman dan tumbuh 
dewasa di Asqalan dan Gaza. 15 
Tempat kelahiran beliau ini bukanlah tempat kediaman ayahnya, tempat 
kediaman ayahnya yaitu di kota Mekkah, daerah Hijaz. Mengenai sebab beliau 
dilahirkan di Gaza, karena kota tersebut kebetulan ayah dan ibunya pergi kesana 
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untuk keperluannya. Telah di takdirkan oleh Allah swt. bahwa ayahanda beliau wafat 
disana, padahal keadaan beliau masih dalam kandungan ibunya. Sepeninggalan 
ayahnya, tidak lama kemudian lahirlah Imam Syafi‟i dalam keadaan selamat di Gaza, 
yaitu kediaman keluarganya. Jadi, sebetulnya Imam Syafi‟i termasuk warga Negara 
Hijaz di kota Mekkah.16 
3. Wafatnya Imam Syafi’i 
Imam Syafi‟i wafat pada malam Jumat setelah akhir waktu Isya‟ dan 
dimakamkan hari Jumat setelah Ashar.17 Pada bulan Rajab tahun 204 H ketika beliau 
berumur 54 tahun. Ia dimakamkan di Mesir dan hingga saat ini makamnya terawatt 
dengan baik.  
Dalam kitab al-Umm diriwayatkan bahwa Imam Syafi‟i wafat disebabkan 
karena sakit yang dideritanya, yaitu pendarahan yang sangat parah dan sejak saat itu 
kondisinya semakin memburuk dan melemah hingga ia tidak bisa melanjutkan 
pengajarannya kepada murid-murid sampai ia wafat di wilayah Mesir hingga 
keluarga dan murid-muridnya berduka cita dan merasa kehilangan yang mendalam.18 
Di akhir usianya, Imam Syafi‟i sibuk berdakwah, menyebarkan ilmu, dan 
mengarang di Mesir, sampai memberikam mudharat pada dirinya, maka ia pun 
terkena penyakit wasir yang menyebabkan keluarnya darah. Karena kecintaannya 
kepada ilmu, Imam Syafi‟i rahimahullah tetap melaksanakan pekerjaannya dan ia 
tidak memperdulikan sakitnya sampai pada akhir beliau wafat pada akhir bulan Rajab 
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tahun 204 Hijriah. Semoga Allah swt.memberikan rahmat yang luas 
kepadanya.19Imam Syafi‟i mewariskan peninggalan yang sangat berharga bagi umat 
Islam, yaitu karya-karya ilmiah dan mazhab fikih.  
Di akhir perjalananan intelektual sang Imam dan perjalanan hidupnya yang 
kental dengan perjuangan dan pengabdian terhadap kemajuan ilmu pengetahuan yang 
sampai saat ini dirasakan dari perjuangan dan warisan-warisan intelektual yang beliau 
tinggalkan. 
B. Riwayat Pendidikan Imam Syafi’i 
Di Mekah Syafi‟i belajar pertama sekali di Kuttab bersama dengan anak-anak 
lainnya. Tetapi kondisi kemiskinan yang menimpanya ia terpaksa menggunakan alat-
alat tulis sederhana seperti pelepah kurma, tulang- tulang, kulit binatang dan 
sebagainya. Semua yang didapatnya ia hafal di kuttab.20 
Imam Syafi`i mempunyai kemampuan luar bisa sehingga ibunya 
menginginkannya belajar kepada seorang guru, tetapi sang ibu tidak mempunyai 
biaya untuk membayar honor gurunya. Karena mengetahui keadaan Imam Syafi`i 
yang miskin diimbangi dengan kecerdasan menyebabkan gurunya terpesona dan 
kemudian memberinya toleransi kepadanya sehingga Imam Syafi`i tidak perlu 
membayar biaya pendidikannya. Ada ungkapan Imam Syafi`i yang menggugah hati 
gurunya, seperti dikatakan Abd Gani” Kata ibuku aku adalah seorang yatim. Ia tidak 
mempunyai uang untuk diberikan kepada gurunya dan akhirnya guruku itu reda 
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kepadaku”.21 Dispensiasi yang diberikan gurunya kepada Syafi`i antara lain karena 
kecerdasan Syafi`i sendiri dan keadaannya yang yatim.  
Masih penjelasan Ghani, Syafi`i berkata: Aku berada di tempat pengajian 
sambil mendengarkan guruku membaca ayat-ayat Alquran kepada anak-anak dan 
ayat- ayat itu dapat aku hafal. Aku mendengar guruku membaca pelajaran untuk 
ditulis. Aku dapat menghafal semua yang ia bacakan. Guruku berkata kepadaku 
Tidak halal bagiku mengambil sepeser pun darimu.22 Hal itu berlanjut sampai ia 
berhasil menghafal Alquran seluruhnya dalam usia tujuh tahun. 
Dengan kemampuan hafalan yang luar biasa dan kecerdasannya yang tidak 
ada tandingan di saat itu Syafi`i mulai kegiatan menimba ilmu. Pasca menghafal 
Alquran ia datang ke mesjid (Haram) untuk belajar berbagai ilmu pengetahuan 
dengan antusias. Syafi‟i mendalami pelajaran agama melalui beberapa orang guru 
seperti Sufyan ibn Uyainah, Muslim ibn Khalid ibn Farwah al-Zanji dan Sa‟id ibn 
Salim al-Qadah.23 
Setelah berhasil menghafal Alquran Syafi`i juga menghafal dan mencatat 
banyak Hadis. Hal ini dilakukan Syafi‟i sebagai dasar hukum yang sangat diperlukan 
karena hadis merupakan dasar hukum kedua setelah Alquran. Karena kemiskinan 
yang belum teratasi dan tidak bisa membeli kertas Syafi`i masih menggunakan 
pelepah- pelepah korma, potongan-potongan kayu, kulit-kulit dan tulang-tulang unta 
guna menuliskan hadis dan ilmu pengetahuan yang diperolehnya dari gru-gurunya. Ia 
mencatat hadis sampai ribuan hadis. 
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Di samping menghafal Alquran dan hadis al-Syafi`i juga tertarik untuk 
mempelajari bahasa Arab. Kelihatannya pilihan untuk mendalami bahasa Arab 
didasarkan atas kepentingan pengembangan ilmu pengetahuan lainnya. Bahasa 
merupakan alat untuk kepentingan mendalami suatu konsep ilmu. Bahasa Arab 
dipelajarinya karena tuntutan kondisi sosio kultural mayarakat tempatnya turunnya 
ayat Alquran, dimana wahyu Allah turun dalam bahasa Arab. 
Bahasa Arab memang kaya istilah. Suatu kata saja kadang-kadang dipahami 
maysarakat Baduwi dengan macam-macam makna. Setiap kabilah bisa memahami 
suatu kata berbeda dengan yang dipahami kabilah lain. Ini pulalah yang mendorong 
Syafi`i untuk mendalami bahasa Arab.24 Imam Syafi`i memilih perkapungan Bani 
Huzail sebagai rujukan karena penguasaan bahasa Qabilah ini ketika itu termasuk 
yang paling baik dan masih tergolong murni, belum dicampuri oleh bahasa-bahasa 
lain. 
Kemauan Syafi`i menguasai bahasa Arab sangat sukses. Dasarnya karena 
sampai belasan tahun ia tinggal di pemukiman itu sehingga ia tahu benar unsur-unsur 
bahasa sampai yang terkecil. Lebih dari itu Syafi`i mampu bersya`ir persis seperti 
orang-orang Badwi. Dalam kondisi ini prilakunya sudah menampilkan sosok Arab 
yang asli.25 Kemampuannya menguasai bahasa ini menjadi sarana baginya untuk 
mendalami ilmu pengetahuan lain. Penguasaan bahasa dari struktur yang terrendah 
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sampai kepada sastra, sya‟ir dan sejarah pra Islam dan pasca Islam memang 
dipersiapkannya benar untuk pengembangan ilmu pengetahuan di bidang lain. 
Kesadaran tentang pentingnya memahami bahasa Arab dengan baik ternyata 
sudah ada semenjak awal, yaitu pada masa al-Syafi‟i mulai tumbuh sebagai pelajar. 
Mungkin landasan Syafi‟i mendalami bahasa Arab karena satu kata dalam bahasa ini 
mengandung makna yang bermacam-macam. Di samping itu juga perbedaan bacaan 
yang membuat keberadaan bahasa Arab menjadi indah. Apalagi ketika penyair 
melontarkan syair-syairnya tetapi sya‟ir. 
Masyarakat Arab juga mempunyai tabi‟at bersya‟ir. Salah satu kebanggaan 
masyarakat Arab terletak pada kemampuan dan kepintaran melotarkan sya‟ir, 
terutama tampil dalam berbagai acara keramaian. Sebagai pemuda yang berdarah 
Arab dan dengan yang tinggi Syafi‟i tidak mau ketinggalan untuk mengikuti budaya 
Arab. Dalam acara-acara yang diselenggarakan masyarakat Arab Syafi‟i tetap ikut 
mengisi acara seperti itu. Sementara itu Alquran juga ada yang berbentuk syair yang 
jauh mengalahkan syair-syair orang-orang Arab. Kemampuan belajarnya itu ia 
imbangi dengan berolahraga berkuda dan memanah, kegiatan olahraga yang populer 
ketika itu.26 
Sebagai pencinta ilmu Syafi‟i tidak pernah merasa puas dengan ilmu yang 
sudah diperolehnya. Ia senantiasa mencari dan belajar kepada siapa saja dapat 
memberikan ilmu pengetahuan. “Ketika Syafi‟i bersyair al-Zanji menyarankan untuk 
mempelajari fikih”.27 Saran Mufti Mekah ini memang membukakan semangat Syafi‟i 
dan jelas langsung mendapat sambutan darinya untuk mempelajari fikih. Hal lain 
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yang mempengaruhi Syafi‟i adalah terjadinya sebuah firasat seperti dikatakan al- 
Syarbasyi bahwa ketika berada di bukit Mina Syafi‟i mendengar suara yang berbunyi, 
“hendaklah kamu mendalami fikih”.28 Mus‟ab ibn Abdillah ibn Zubair juga pernah 
bertemu dengan Syafi‟i yang sedang bersemangat mempelajari syair dan nahwu. 
Kemudian Mus‟ab bertanya, “sampai kapan ini”? Jika anda mau mendalami hadis 
dan fikih niscaya akan lebih baik bagimu”.29 
Al-Syarbasyi kelihatan sangat percaya kepada cerita itu sehingga apa yang 
disebutkan itu menurutnya benar- benar terjadi.30 Mungkin budaya masyarakat Arab 
dalam menulis suatu bahasa atau peristiwa cenderung melebih- lebihkan yang 
kadang-kadang sulit diterima secara rasional. Kebiasaan Syafi‟i sebagai sebuah 
ungkapan seni lebih mendorong untuk membangun semangat walaupun kadang-
kadang seseorang harus mempertimbangkan unsur-unsur rasional itu. Kiranya yang 
lebih tepat sosok Syafi‟i dikatakan mempunyai pikiran yang cerdas, sementara cerita-
cerita yang disampaikan untuk dia mungkin hanya sekedar memperkuat keinginan 
Syafi‟i. 
Keinginan mendalami fikih ini adalah atas saran Muslim ibn Khalid al-Zanji, 
mufti Mekah yaitu gurunya yang telah disinggung di atas. Al-Zanji adalah guru 
Syafi‟i yang lebih moderat dan lebih berpandangan luas dibanding dengan dua 
gurunya yang lain. Sufyan ibn Uyainah seperti disebut di atas dikenal sebagai tokoh 
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hadis sedangkan Sa‟id ibn Salim lebih berorientasi kepada ahl ra‟y dari Irak. Adapun 
al-Zanji menguasai dan menggabungkan keduanya.31 
Langkah pertama yang dilakukan Syafi‟i untuk mempelajari fikih ialah 
menghafal kita al-Muwata‟ karangan Imam Malik ibn Anas. Karena daya pikir yang 
kuat dan daya serap yang luar biasa maka ketika berumur sepuluh tahun Syafi‟i sudah 
berhasil menghafal kitab al-Muwatha‟ meskipun ia belum bertemu dengan Imam 
Malik.32 Ada yang berpendapat bahwa setelah menghafal kitab al-Muwata Syafi‟i 
langsung pergi menemui Imam Maliki.33Tetapi di sisi lain ada orang yang 
mengatakan bahwa setelah hafal isi kitab ini Syafi‟i tidak langsung menjumpai Imam 
Malik tetapi keinginannya itu diwujudkan setelah memakan waktu sepuluh tahun 
sesudah itu, yaitu ketika Syafi‟i sudah berumur dua puluh tahun.34Imam Malik ketika 
itu bertugas sebagai Imam negeri Madinah.35Alasan penundaan keberangkatan 
menemui Malik ini lebih dipengaruhi oleh faktor ekonomi Syafi‟i yang serba 
kekurangan. 
Kedatangan Syafi‟i mendapat sambutan sangat baik dari Imam Malik 
terutama setelah sang guru ini mengetahui bahwa yang datang itu adalah keturunan 
Bani Muthalib. Setelah itu rasa kagumnya pun bertembah ketika Syafi‟i berhasil 
membaca tulisan Malik dengan baik. Syafi‟i belajar tidak setiap hari melainkan 
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diselingi dengan kepulangan ke Mekah untuk melihat ibunya. Kondisi ini membuat 
Syafi‟i juga sangat betah belajar sampai gurunya itu wafat tahun 179 H”.36 
Setelah Imam Malik wafat, Syafi‟i pergi ke berbagai daerah yang diperkirakan 
banyak ulama. Selain fitrah sebagai pencinta ilmu kondisi yang berkembang juga 
sangat mendukung bagi pengembangan ilmu pengetahuan. Pada masa ini dunia Islam 
dikuasai oleh dinasiti Bani Abbas. Kondisi dunia Islam ketika itu sedang naik menuju 
puncak kemajuan yang secara berturut-turut berada di bawah kekuasaan al-Mahdi, 
Harun al-Rasyid, al- Makmun,al-Mu‟tasim, dan al-Wasiq.37 
Imam Syafi‟i mulai menampakkan pamor keilmuan pada masa Harun al-
Rasyid. Masyarakat luas mengenal Imam Syafi‟i mulai semenjak ia berkunjung ke 
Yaman, suatu daerah yang kaya ulama. Daerah ini merupakan gudang ilmu sehingga 
Syafi‟i tertarik mencari ilmu di negeri ini. Tetapi perjalanan Syafi‟i tidak mulus, 
banyak halangan dan rintangan yang dialaminya selama dalam pengembaraan. Salah 
satu pengalaman pahit Syafi‟i ialah ketika ia dipandang sebagai pengikuti Alawiyyin 
yang sangat dibenci oleh kaum Abbas. Anggapan ini datang dari seorang panglima 
pemerintah Harun al-Rasyid dan meminta supaya pemuda ini dibunuh saja karena 
khawatir kalau ia termasuk antek-antek kaum Alawiyyin. Informasi ini ditanggapi al-
Rasyid dengan penuh kecurigaan sehingga ia menyuruh Gubernur Yaman mengusir 
orang- orang Alawiyyin itu. As-Syafi‟i sendiri diasingkan ke Irak dan disiksa 
sepanjang jalan. 
Perjalanan  Syafi‟i  bersama  orang-orang  Alawiyin menjadi perhatian khusus 
dari Khalifah Harun al-Rasyid. Antara orang-orang Abbasiyin dengan orang 
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Alawiyin memang sudah terjadi permusuhan tanpa henti. Ketika orang-orang 
Abasiyin berkuasa orang-orang Alawiyin mereka cari dan yang dijumpai langsung 
dibunuh. Syafi‟i yang tertangkap bersama orang-orang Alawiyin juga terancam untuk 
dibunuh. Tetapi ketika Khalifah menginterogasi Syafi‟i ternyata diketahui bahwa ia 
bukan termasuk kelompok Alawiyin sehingga ia dibebaskan dari hukum pancung 
sementara orang-orang Alawiyin tidak luput dari hukum itu.38 Keselamatan Syafi‟i 
dari hukuman tidak terlepas dari informasi Muhammad ibn Hasan al- Syaibani, staf 
Khalifah sendiri yang sangat mengetahui siapa Syafi‟i sesungguhnya.  
Terlepasnya Syafi‟i dari hukuman ternyata membawa keberuntungan yang 
tidak sedikit baginya. Pertemuannya dengan Muhammad ibn Hasan telah membuka 
cakrawala dan pikiran baru bagi Syafi‟i. Pada masa belajar di Mekah sampai menjadi 
murid Imam Malik di Madinah ia mendalami dalil-dalil nash (Alquran dan Hadis). 
Tetapi setelah berada di Irak ia bertemu dengan ahl al-ra‟yi (aliran yang 
mengandalkan akal). Muhammad ibn Hasan adalah guru Syafi‟i dalam mazhab ini. 
Menetap di Irak telah membawa perubahan baru bagi Syafi‟i. Dia memang 
mempunyai pendirian yang teguh dan kuat mempertahankan prinsip yaitu berpegang 
kepada Alquran dan Hadis. Metode ahl al-ra‟yi bagi Syafi‟i bukan merusak 
pikirannya melainkan memperkuat argumentasinya dalam menetapkan hukum-
hukum agama. Setelah menetap di Irak dan berhasil menimba ilmu yang lebih 
rasional Syafi‟i bermaksud untuk kembali ke Mekah. Seorang alim seperti dia tidak 
akan merasa puas kalau tidak bisa mengajar dalam halaqah yang lebih besar. Syafi‟i 
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juga mencoba mengikuti langkah gurunya Muhammad ibn Khalid al-Zanji untuk 
mengajar di Masjid al-Haram. Karena kepintarannya yang luar biasa Syafi‟i 
memperoleh banyak pengikut dan bahkan dapat mendidik Imam Ahmad ibn Hanbal 
menjadi ilmuan dan ulama yang handal pula di dunia Islam. 
Setelah dua tahun menetap di Mekah Syafi‟i datang lagi ke Irak atas 
kemauannya sendiri.39 Tidak disebutkan secara jelas apa tujuan Syafi‟i kembali ke 
Irak. Mungkin ia terdorong oleh sifatnya yang haus benar kepada ilmu pengetahuan. 
Di samping itu bisa juga disebabkan kondisi negeri Irak yang sangat maju di masa 
Harun al-Rasyid. Nama Imam al-Syafi‟i yang sudah harum di kalangan masyarakat 
Islam dan di dunia Arab membuat orang-orang Irak yang banyak menonjolkan akal 
menjadi disadarkan oleh kemampuan Syafi‟i menunjukkan argumen naqli yang 
hampir dilupakan. Ada pengalaman sebagian ulama dan masyarakat Irak bahwa 
mereka telah merasa melakukan kegiatan bid‟ah karena banyak menggunakan 
argumen akal dalam menetapkan hukum-hukum agama dan sekaligus banyak 
melupakan wahyu.40 
Perjalanan Imam Syafi‟i ke Irak pada tahap kedua kelihatan sangat 
mengecewakan bagi dirinya sendiri dan karena itu ia ingin meninggalkan negeri itu 
menuju Mesir. Kekecewaan Syafi‟i lebih disebabkan oleh perkembangan ilmu kalam 
yang dianggap membawa bid‟ah dan menyebabkan matinya Sunnah. Menurut 
Muhammad al- Aqil yang dimaksud dengan bid‟ah di sini adalah terjebaknya para 
Khalifah Abbasiah dalam pembahasan kalam.41 Masih dalam analisis Aqil, Syafi‟i 
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mengetahui bahwa ahli-ahli kalam itu menyimpan rasa dengki terhadap ahli-ahli 
Hadis dan ini merupakan bahaya besar.42 Tetapi menurut penulis pada saat itu 
pengaruh fislafat Yunani memang sangat menonjol di masa al- Ma‟mun dan kalam 
Mu‟tazilah dipaksakan menjadi aliran resmi negara. Yang paling tidak sesuai dengan 
Syafi‟i adalah pendapat mutakallimun bahwa Alquran itu bukan qadim, tetapi 
makhluk. Pada hal selama ini umat Islam berkeyakinan bahwa Alquran adalah kalam 
Allah Swt., dan statusnya qadim, bukan hadis. 
Inilah yang mendorong Imam Syafi‟i meninggalkan Irak dan memilih Mesir 
sebagai tempat pindah. Pilihan ini didasarkan atas kondisi bahwa ketika itu Mesir 
belum dimasuki oleh filsafat dan kalam. Selain itu mazhab Maliki tersebar di negeri 
ini. Malik adalah ahli Hadis, jauh dari bid‟ah dan kalam.43 Pemerintah al-Makmun 
telah memaksakan kepercayaan kepada para ulama yang tidak sepaham dengan 
mereka. Syafi‟i juga kecewa terhadap pemerintahan Abbasiah dengan sikap diktator 
mengintimidasi keluarga Nabi dan keturunan Talibi. Khalifah mengusir dan menutup 
rapat-rapat kesempatan naik bagi keturunan Ali ibn Abi Talib.44 
Jadi pelarian Imam Syafi‟i ke Irak itu adalah untuk mempertahankan 
akidahnya. Kepergian Syafi‟i ke Mesir pada mulanya untuk menghindar dari 
pembicaraan tentang ilmu kalam,45 Di Mesir aktifitas Imam Syafi‟i tidak berbeda 
dengan kegiatannya di negeri-negeri lain. Syafi‟i tetap mengajar, menulis dan 
berdakwah. Di sinilah ia menemukan pendapat baru sehingga ia meralat tulisan-
tulisan dalam buku lama yang tidak sesuai dengan perkembangan yang ada dalam 
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masyarakat.46 Dalam buku fikih yang ditulis Syafi‟i dan pengikutnya terdapat istilah 
Qaul Al-Qadim dan Qaul Al-Jadid. Qaul Qadim adalah paham Syafi‟i ketika berada 
di Mekah, Madinah, Yaman dan Irak dan Qaul Jadid adalah koreksi terhadap pikiran 
lama ketika ia sudah berada di Mesir. Tetapi perlu diketahui bahwa perubahan pikiran 
Syafi‟i bukan disebabkan perubahan lingkungan dan negara yang ia diami, tetapi 
disebabkan penemuan dalil-dalil baru dalam perjalanan intrelektualnya. Ini juga 
menjadi sebuah informasi bahwa Syafi‟i adalah seorang ilmuan dinamis dengan 
pikiran yang selalu berkembang. Adapun pengikut-pengikutnya sering mengalami 
sikap statis dengan pemikiran yang kurang berkembang.47 
C.  Guru-guru Imam Syafi’i 
Imam Syafi‟i mempelajari fiqih dan hadis dari para guru-guru yang tempat 
tinggal mereka saling berjauhan, dan guru-guru tersebut juga mempunyai metode 
keilmuan yang berbeda. Ada diantara gurunya yang mu‟tazili yang memperkatakan 
ilmu kalam yang tidak disukainya. Dia mengambil mana yang perlu diambil dan 
mana yang perlu dia tinggalkan. Beliau memperoleh pelajaran dari guru-guru di 
Mekkah, Madinah, Kufah, Bashrah, Yaman, Syam, dan Mesir. Hal itu telah 
disebutkan oleh al-Baihaqi, Ibnu Katsir, al-Mizzy, dan al-Hafizh Ibnu Hajar. Ibnu 
Katsir menjelaskan bahwa “Imam Syafi‟i belajar banyak hadis kepada para syaikh 
dan para imam. Ia membaca sendiri kitab al-Muwaththa‟ dengan hafalan sehingga 
Imam Malik kagum terhadap hafalan dan kemauan kerasnya. 48 
Pada awal pendidikannya Imam Syafi‟i belajar bersama guru terkemuka di 
kota Mekkah.  Diantara syaikh yang terkemuka yang berasal dari kota Mekkah adalah 
                                                             
46Muhammad bin Abdul Wahab Al-Aqil, Manhaj Aqidah, Imam Asy-Syafi‟i, h. 32.  
47Afrizal, Pemikiran Kalam Imam Al-Syafi‟i, (Cet I, Pekanbaru: Suara Umat, 2013), h. 22 





Sufyan bin Uyainah, Muslim bin Khalid al-Zanji, Said bin Salim al-Qaddah, Daud 
bin Abdurrahman al-Aththar Abdul Hamid Ibnu Abdul Azis bin Abi Rawad. 49 
Di Madinah beliau berguru kepada Imam Malik, bin Anas, Ibrahim bin Sa‟ad 
al-Anshari, Abdul Azis bin Muhammad Ad-Darwardi, Ibrahim bin Abi Yahya al-
Ashami, Muhammad bin Abi Said bin Abi Fudaik, Abdullah bin Nafi‟ ash-Shaigh.50 
Guru-gurunya yang berasal dari Yaman adalah Muthraf bin Mazin, Hisyam bin Yusuf 
seorang Qadhi kota Shan‟a, Umar bin Abi Salamah sahabat al-Auza‟i, Yahya bin 
Hasan sahabat al-Laits bin Sa‟ad. Kemudian guru-guru Imam Syafi‟i yang berasal 
dari Irak adalah Waki‟ bin al-Jarrah, Abu Usamah Hamad bin Usamah, keduanya 
oramg Kuffah, Ismail bin „Aliah, Abdul Wahab bin Abdu Majid, keduanya orang 
Bashrah.51 
Dari uraian diatas dapat dipahami bahwa Imam Syafi‟i telah mempelajari ilmu 
dari sejumlah guru besar yang mempunyai aliran mazhab yang bermacam-macam, 
oleh karena itu dapat dikatakan bahwa Imam Syafi‟i banyak mengetahui semua aliran 
fiqih yang ada pada zamannya. Dengan demikian Imam Syafi‟i dengan pemikiran 
berbagai corak fiqih yang berbeda-beda, dari ilmu itulah muncul sebuah paduan fiqih 
yang baik, yaitu menggabungkan setiap kecenderungan secara harmonis dan selaras 
yang lahir dari makna-makna yang dipadukan dan disajikan dengan teliti dan dengan 
gaya penjelasan yang mengagumkan.52 
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Imam Syafi‟i tumbuh dan dibesarkan di Mekkah. Ia juga pernah belajar 
memahami tafsir Alquran dari para ulama ahli tafsir pengikut Ibnu Abbas. 53 
Sehingga dalam memahami dan menafsirkan Alquran, al-Syafi‟i mengambil metode 
yang dipergunakan oleh Ibnu „Abbas, karena ini pulalah beliau mampu menghadirkan 
sesuatu yang baru kepada fuqaha dizamannya.54 
D.  Murid-murid Imam Syafi’i 
Imam Syafi‟i mempunyai murid-murid yang selau setia menimba ilmu 
darinya pada fase intelektualnya. Baik pada saat menetap di kota Mekkah, Baghdad, 
maupun di Mesir. Adapun murid-murid beliau di Mekkah, yaitu: 
1. Abu Bakar al-Humaid 
2. Abu Ishaq Ibrahim bin Muhammad al-„Abbasi, Abu Ishaq Ibrahim. 55 
3. Abu Bakar Muhammad ibn Idris 
4. Abu al-Walid Musa bin Abu al-Jarud.56 
 Murid-muridnya yang keluaran Baghdad, adalah 
1. Abu Al-Hasan ash-Sahabbah al-Za‟farani 
2.  Al-Husain ibn Ali al-Karabisi 
3. Abu Tsaur Al-Kalabi  
4. Imam Ahmad bin Hanbal 
5. Ishaq bin Rahawaih 
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6. Al-Rabi‟ bin Sulaiman Al-Muradi.57 
 Pada saat al-Syafi‟i menetap di Mesir; 
1. Ahmad bin Sitti bin Al-Wazir Al-Misri 
2. Muhammad bin Abdullah bin Abdul Hakam 
3. Yunus bin Abdil A‟la 
4. Harmalah bin Yahya Al-Tujibi 
5. Al-Rabi‟ bin Sulaiman Al-Jaizi 
6. Abu Ibrahim Ismail bin Yahya Al-Muzni 
7. Abu Ya‟qub Yusuf bin Yahya Al- Buwaithi 
8. Al-Rabi‟ bin Sulaiman Al-Muradi. 58 
E. Kitab-kitab karangan Imam Syafi’i 
Karya-karya Imam Syafi‟i dalam bidang ilmu keislaman dapat dikatakan 
cukup banyak baik dalam bentuk risalah maupun dalam bentuk buku. Al Qadi Imam 
Abu Hasan ibn Muhammad al-Maruzi mengutip bahwa Syafi‟i menyusun 113 buah 
kitab tentang tafsir, fiqih, adab, dan lain-lain.59 Mustafa al-Syak‟ah menulis bahwa 
Imam Syafi‟i telah mengarang buku sebanyak 147 buah.60 Kitab-kitab karangan 
Imam Syafi‟i itu terbagi dua, yang pertama yaitu yang ditulis oleh Imam Syafi‟i 
sendiri, seperti al-Umm dan al-Risalah, dan yang kedua ditulis oleh murid-muridnya, 
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seperti kitab Mukhtasar oleh al-Muzani dan Mukhtasar oleh al-Buwaiti. Kedua kitab 
tersebut merupakan ikhtisar dari kitab al-Imla dan al-Amali karangan Imam Syafi‟i.61 
Metode penulisan kitab-kitab Imam Syafi‟i dilakukan melalui dua proses. 
Pertama kitab ditulis sendiri seperti al-Umm dan al-Risalah kemudian di riwayatkan 
kepada muridnya al-Buwaiti dan dilanjutkan oleh Rabi‟. Kedua, pandangan Imam 
Syafi‟i yang didiktekan kepada muridnya kemudian muridnya yang menuliskannya, 
seperti yang terdapat pada bagian kitab al-Umm.62 Dari kitab Imam Syafi‟i, baik yang 
ditulisnya sendiri, didiktekan kepada muridnya, maupun dinisbahkan kepadanya, 
dapat dikemukakan sebagai berikut: 
1. Kitab Ar-Risalah 
2. Kitab Al-Umm 
3. Kitab Jami‟ul-Ilmi  
4. Kitab Ibtalul-Istihsan 
5. Kitab ar-Raddu‟ala Muhammad ibn Hasan  
6. Kitab Siyarul-Auza‟i 
7. Kitab Ikhtilaful-Hadis.  
8. Kitab al-Musnad. 63 
9. Kitab Ikhtilaf Malik wa Al-Syafi‟i\ 
10. Kitab Al-Rad‟Ala Muhammad bin Hasan 
11. Kitab Ikhtilaf Abi Hanifah wa Ibnu Mas‟ud 
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12. Kitab Al-Amla‟ 
13. Kitab Al-Amali 
14. Kitab Harmala, yang didiktekan kepada muridnya yang bernama Harmalah 
bin Yahya 
15. Kitab Mukhtasar Al-Muzani, dinisbahkan kepada Imam Syafi‟i 
16. Kitab Al-Hujjah, berisi Qaul-qaul Qadim Imam Syafi‟i 
17. Kitab Mukhtasar Al-Buwaiti, dinisbahkan kepada al-Syafi‟i.64 
F. Metode Ijtihad Imam Syafi’i 
1. Alquran 
Alquran merupakan kumpulan wahyu yang telah mengambil wujud nyata. 
Imam Syafi‟i memakai istilah Al-Kitab untuk nama Alquran.65 Menurutnya al-kitab 
itu tidak lain kecuali adalah kumpulan wahyu Allah. Wahyu Allah ada yang langsung 
disampaikan Malaikat Jibril kepada Nabi Muhammad saw, yaitu Alquran. Dan ada 
yang tidak disampaikan langsung oleh Malaikat Jibril, yaitu yang disebut dengan 
sunnah. Dengan demikian wahyu yang dibaca langsung oleh Malaikat Jibril kepada 
Nabi Muhammad Saw., disebut wahyu “matlu” sedangkan wahyu yang tidak 
dibacakan langsung oleh Malaikat Jibril disebut wahyu “ghairu matlu”.66 Hal ini 
didasarkan kepada firman Allah QS An-Najm:3-4 
                   
Terjemahnya 
Dan tidaklah yang diucap oleh Nabi Muhammad itu menurut kemauan hawa 
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nafsunya. Ucapannya itu tiada lain hanyalah wahyu yang diwahyukan kepadanya”67 
Imam Syafi‟i mengatakan bahwa al-kitab dan al-sunnah itu semartabat. 
Artinya semua sumber hukum yang lain harus mengacu dan tidak boleh bertentangan 
dengan keduanya, karena keduanya merupakan wahyu yang datang dari Allah Swt, 
yang menjadi syari‟at Islam. Namun dalam penggunaan keduanya sebagai 
argumentasi yang bersifat parsial, Imam Syafi‟i tidak menyamakan keduanya secara 
mutlak. Dari sisi sanad, Alquran tidak ada bandingannya, sedangkan sunnah memiliki 
sanad yang bermacam-macam. Keberadaan sunnah yang mempunyai sanad yang 
beragam ini, membuatnya tidak berada dalam satu tingkat yang sama, sehingga untuk 
menjadikannya sebagai hujjah harus mengikuti derajat sanadnya.68  
Bagi Imam Syafi‟i, selain memuat ketentuan hukum, al-kitab juga 
menekankan supaya taat kepada Allah dan Rasul-Nya. Dengan demikian, Alquran 
merupakan sumber asasi, dan sunnah berfungsi sebagai sumber bayani.69 Sama 
dengan ahli ushul fiqh yang lain, Imam Syafi‟i menempatkan kedudukan al-kitab 
sebagai sumber hukum Islam yang utama dan pertama. Sebagai sumber hukum, para 
ahli ushul fiqh sepakat menetapkan bahwa ayat-ayat Alquran yang menjadi dalil 
hukum disebut dengan ayat ahkam, dan jumlahnya relatif sedikit. Kecuali itu, ayat 
ahkam hanya memuat ajaran-ajaran pokok yang bersifat global, dan sebagian besar 
berisi ketentuan-ketentuan hukum secara ijmali.70  
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Al-Ghazali umpamanya, menetapkan ayat-ayat ahkam sebanyak 500 ayat.71 
Sama dengan Al- Ghazali, Al-Syawkani juga menetapkannya sekitar 500 ayat, yang 
hanya memuat ajaran-ajaran dasar.72Sementara Abdul Wahab Khallaf menetapkannya 
hanya 228 ayat. Artinya, selain 228 ayat itu tidak termasuk dalam ayat ahkam.73 
Diantara hikmah syari‟at Islam dalam masalah hukum, umumnya hanya 
memuat aturan dasar yang bersifat global adalah untuk memberi kesempatan kepada 
para ulama menggunakan nalarnya dalam memecahkan problema yang menghendaki 
penyelesaiannya secara hukum, maka kepada ulama dituntut bekerja keras untuk 
merumuskan masalah-masalah yang ketentuan hukum tidak ditegaskan oleh nash 
Alquran dan hadis. Dengan demikian, syari‟at Islam terus eksis dan relevan untuk 
sepanjang masa.74 
Sebagaimana telah dijelaskan bahwa Alquran diturunkan dalam bahasa Arab. 
Bahasa Arab memiliki kosa kata yang luas, dan terkadang mempunyai lebih dari satu 
arti dalam satu kata. Dalam mengistinbathkan hukum, memahami setiap arti kata 
yang terdapat dalam nash menjadi sangat penting bagi seorang mujtahid. Kecuali itu 
dalam Alquran dan sunnah juga terdapat istilah-istilah khusus yang berkaitan dengan 
pembahasan lafaz dan dilalah lafaz. Berikut ini penulis akan menjelaskan istilah-
istilah tersebut, antara lain lafaz „am, khas, musytarak, hakikat, majaz, dilalah lafaz, 
dan nasakh, dalam kaitannya dengan penetapan hukum menurut pandangan Imam 
Syafi‟i dan para pendukung mazhabnya. 
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Al-Sunnah Menurut istilah ushul fiqh pengertian sunnah adalah, apa saja yang 
bersumber dari Rasulullah saw. Baik perkataan, perbuatan, maupun pengakuan     
75Dengan demikian sunnah terdiri dari tiga bentuk, yaitu sunnah qawliyah, sunnah 
fi‟liyah, dan sunnah taqririyah. 
Imam Syafi‟i menetapkan sunnah sebagai sumber hukum Islam kedua yang 
wajib diikuti, sama halnya dengan Alquran. Untuk mendukung pendapatnya ia 
mengajukan beberapa dalil, baik berupa naqli (ayat-ayat Alquran) maupun dalil „aqli 
(rasio). Imam Syafi‟i mengemukakan bahwa Allah Swt secara tegas mewajibkan 
manusia menta‟ati, mengikuti, dan menerima apa yang disampaikan Rasulullah. 
Karena ment‟ati Rasulullah pada hakikatnya adalah ta‟at kepada Allah. Sehingga 
jelaslah bahwa menerima petunjuk Rasulullah berarti menerimanya dari Allah.76 
 Sejalan dengan pandangannya tentang kokohnya kedudukan sunnah, Al- 
Syafi‟i menegaskan bahwa bila telah ada hadits yang shahih dari Rasulullah Saw, 
maka dalil-dalil berupa perkataan orang lain tidak diperlukan lagi.77 Jadi, bila 
seseorang telah menemukan hadits shahih, tidak mempunyai pilihan lain kecuali 
menerima dan mengikutinya. Suatu hukum yang telah ditetapkan oleh sunnah harus 
diterima apa adanya, dan tidak boleh dipertanyakan lagi. Al-Syafi‟i menegaskan, 
mempertanyakan mengapa dan bagaimana terhadap sunnah adalah sesuatu yang 
keliru.78 Hal ini dikemukakannya dengan alasan rasional. Jika hukum yang ditetapkan 
oleh sunnah masih dipertanyakan, dengan penggunaan qiyas dan rasio, maka tidak 
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akan pernah ada kata putus yang dapat dijadikan sebagai patokan, dan ini akan 
meruntuhkan kedudukan qiyas itu sendiri sebagai sumber hukum.79 
 Setelah menegaskan kedudukan sunnah sebagai hujjah, Al-Syafi‟i 
menjelaskan pula bahwa kehujjahan sunnah itu bersifat umum, berlaku untuk semua 
masalah yang diaturnya tanpa kecuali. Menurutnya tindakan sesorang yang suatu saat 
mengambil sunnah sebagai dalil, tetapi pada kali yang lain ia meninggalkanya, adalah 
satu tindakan kurang insaf, bahkan tindakan yang salah.80  Dengan demikian, jelaslah 
sikap dan pendirian Imam Syafi‟i dalam menempatkan sunnah sebagai sumber hukum 
yang kedua dan menurutnya menerima sunnah merupakan salah satu bentuk taat 
kepada Allah.81  
3. Al-Ijma‟. 
Imam Syafi‟i dan hampir semua ahli ushul fiqh yang lain sependapat bahwa 
ijma‟ adalah dalil hukum yang ketiga setelah Alquran dan hadis. Dalam ilmu ushul 
fiqh banyak definisi ijma‟ yang dirumuskan oleh para ahli, tetapi yang masyhur 
dikalangan ulama Syafi‟iyah adalah : “Ijma‟ ialah kesepakatan para mujtahid dari 
ummat Nabi Muhammad Saw pada suatu masa setelah Nabi Muhammad Saw wafat 
terhadap hukum Syar‟i”. Realisasi definisi diatas ialah apabila terjadi suatu peristiwa 
yang memerlukan adanya ketentuan hukum, maka para mujtahid melakukan ijtihad 
dengan metode dan kemampuan masing-masing. Kesepakatan hasil ijtihad itulah 
yang dinamakan ijma‟.  
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Imam Syafi‟i memandang ijma‟ sebagai hujjah, dan menempatkannya sebagai 
dalil ketiga dalam menetapkan hukum.  Menurutnya, bila ijma‟ bersandarkan kepada 
hadits, maka sama seperti periwayatan hadis. Adapun ijma‟ yang tidak didukung oleh 
hadits secara formal, maka tidak boleh dianggap sebagai periwayatan suatu hadits. 
Jadi dalam hal ini, kesepakatan mereka itulah yang diikuti, karena kalau saja tentang 
masalah itu terdapat hadis, tentu kebanyakan mereka telah mengetahui, meskipun ada 
diantara mereka yang tidak mengetahui, dan tidak mungkin mereka semua sepakat 
atas sesuatu yang menyalahi sunnah atau sepakat atas sesuatu yang salah.82 
Ijma‟ yang pertama kali diakui keberadaannya dan diakui sebagai sumber 
hukum oleh imam Syafi‟i adalah ijma‟ sahabat nabi. Beliau menganggap ijma‟ 
sahabat merupakan hasil ijtihad mereka tentang perkara-perkara yang tidak ada 
ketetapan hukumnya dari nash, kemudian hasil ijtihad ini menjadi suatu 
kesepakatan. Para sahabat nabi tidak mungkin melakukan ijtihad yang hasilnya 
bertentangan dengan Alquran dan sunnah, sebab mereka lebih mengerti tentang isi 
keduanya.83  
Menurut Imam Syafi‟i ijma‟ adalah kesepakatan para ulama tentang sesuatu 
hukum dalam suatu kurun waktu tertentu. Kesepakatan disini haruslah merupakan 
kesatuan pendapat dari seluruh fuqaha‟ yang hidup pada suatu masa, tanpa 
membedakan lingkungan, kelompok, dan generasi. Sejalan dengan sikapnya ini, Al- 
Syafi‟i menolak ijma‟ penduduk madinah sebagai hujjah, karena kesepakatan yang 
terjadi di madinah belum tentu di setujui oleh penduduk daerah lain. Penolakan ini 
dijelaskannya dalam Al-Umm sebagai berikut : 
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Telah kami jelaskan kepada kalian tentang bukti-bukti bahwasanya 
mengklaim ijma‟ yang terjadi di madinah dan tempat lainnya sebagai hujjah tidak 
dibenarkan apabila pada permasalahan tersebut masih terdapat perbedaan pendapat, 
dan kebanyakan permasalahan yang kalian klaim telah terjadi ijma‟ penduduk 
madinah, ternyata masih terdapat perbedaan pendapat padanya”. Dengan pernyataan 
tersebut jelaslah sikap Imam Syafi‟i tentang penolakannya terhadap ijma‟ penduduk 
Madinah. Penolakan ini didasari oleh penemuan fakta bahwa sebagian besar 
permasalahan yang disepakati oleh penduduk Madinah, ternyata masih 
diperselisihkan dikalangan ulama daerah yang lain. 
4. Al-Qiyas 
Sebagaimana ahli ushul yang lain, Imam Syafi‟i juga menggunakan qiyas 
sebagai dalil hukum. Uraian berikut akan mengetengahkan definisi qiyas, pembagian 
qiyas serta tingkatannya, dan ruang lingkup berlaku qiyas. Para ahli ushul fiqh telah 
membuat berbagai rumusan untuk mendefinisikan qiyas. Definisi yang mereka 
rumuskan itu hampir mempunyai tujuan yang sama, hanya saja redaksinya yang 
berbeda. Salah satu definisi qiyas yang masyhur dikalangan ulama ushul adalah  
Qiyas adalah mempersamakan suatu kejadian yang tidak ada nash hukumnya dengan 
suatu kejadian yang sudah ada ketentuan nash hukumnya, karena antara kedua 
kejadian itu terdapat persamaan pada „„illah hukumnya.  
Dinamakan ashl atau maqis „alaih dan „illah hukumnya telah diketahui 
dengan jelas. Kemudian ditemukan suatu peristiwa lain yang ketentuan hukumnya 
tidak disebutkan oleh nash yang dinamakan far‟u atau maqis. Tetapi „illahnya sama 
dengan „illah hukum yang sudah ada nashnya. Peristiwa yang tidak nash itu 





peristiwa tersebut terdapat persamaan pada„illahnya. Dalam menetapkan qiyas 
sebagai sumber hukum ke empat, Imam Syafi‟i mengemukakan beberapa dalil baik 
naqli maupun „aqli, yang intinya qiyas adalah salah satu sumber hukum dan satu-
satunya metode penalaran hukum yang dapat diterima terhadap peristiwa yang tidak 
ada nash hukumnya.  
Bila diperhatikan sekilas, qiyas dan ijtihad menurut Al-Syafi‟i adalah dua 
nama untuk sebuah proses penalaran hukum, tetapi sebenarnya yang dimaksudkan 
oleh beliau disini adalah masing-masing dari ijtihad dan qiyas merupakan jalan dan 
metode untuk menetapkan hukum yang tidak ada nashnya dalam Alquran hadis, dan 
tidak pula disepakati oleh para ulama. Bukan berarti ijtihad hanya terkhusus kepada 
qiyas.84  
Menurut Imam Syafi‟i, qiyas itu harus disandarkan kepada dalil-dalil.85 Oleh 
karena itu hukum yang ditetapkan dengan metode qiyas sangat ditentukan oleh nilai 
dalil dan „illahnya. Jika dalil dan „illah hukum ashl itu qath‟i, ketentuan hukum yang 
diqiyaskan juga bersifat qath‟i. tetapi jika dalil dan „illah hukum ashl itu zanni, maka 
hukum yang dihasilkan qiyas adalah zanni pula.86 Jadi, sebenarnya qiyas tidak 
berdiri sendiri, tetapi keberadaannya bersandar kepada dalil-dalil, baik Alquran 
maupun hadis. Oleh sebab itu penetapan hukum melalui qiyas pada prinsipnya 
adalah penetapan hukum dengan nash juga karena status hukum yang ditetapkannya 
sama dengan hukum yang ditetapkan nash. 
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Dengan demikian, dapat difahami bahwa Imam Syafi‟i dalam mengistinbath 
hukum sangat menitik-beratkan kepada dalil-dalil dari nash Alquran dan Hadis, 
sehingga beliau hanya membolehkan qiyas sebagai metode nalar terhadap hukum 
yang tidak ada nashnya dan tidak membolehkan sembarangan orang melakukan 
ijtihad tanpa pengetahuan yang memadai untuk kategori ijtihad. 
5. Istishhab 
Menurut istilah ushul fiqh, istishhab ialah “memandang tetap berlaku hukum 
suatu peristiwa sebelum ada dalil lain yang merubah ketentuan hukumnya”.87 
Artinya, hukum yang telah ada tetap berlaku selama tidak ada dalil yang datang 
merubahnya. Dengan demikian istishhab adalah memandang sesuatu boleh 
hukumnya sepanjang belum ada dalil yang melarang atau mengaturnya secara khusus.  
Istishab terbagi kepada dua macam, yaitu istishab yang disandarkan kepada 
hukum akal dan istishhab yang bersandarkan kepada hukum syara‟. Istishab bentuk 
pertama tidak ada nash yang menetapkan hukumnya. Istishab dalam bentuk ini juga 
disebut istishab hukum asal bagi sesuatu. Hukum asal bagi sesuatu adalah mubah 
selama tidak ada dalil yang merubahnya.88Umpamanya setiap makanan yang 
bermanfaat dan tidak mendatangkan mudharat bila memakannya, hukumnya mubah 
selama  belum  ada  dalil  yang  melarangnya. Dalam  salah  satu  kaidah  fiqhiyah 
dijelaskan sebagai berikut: “Asal sesuatu adalah boleh sampai ada dalil yang 
menunjuki kepada haramnya”. 
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Istishhab bentuk kedua, sudah ada dalil hukumnya dan hukumnya itu tetap 
berlaku sampai ada dalil lain yang merubah ketentuan hukumnya.89 Contohnya 
ummat islam wajib berpuasa pada bulan Ramadhan. Kewajiban berpuasa terus 
berlaku sampai ada dalil lain yang melarangnya. Hal ini sesuai dengan ungkapan 
kaidah fiqhiyah “Asal pada sesuatu tetap diatas ketentuan yang telah ada”90 
Maksudnya hukum asal terhadap sesuatu terus berlaku sepanjang tidak ada 
dalil yang merubahnya. Berdasarkan contoh di atas dapat ditetapkan bahwa istishhab 
pada hakikatnya bukan metode untuk menetapkan suatu hukum yang baru, tetapi 
hanya melanjutkan pemberlakuan hukum yang telah ada karena tidak ada dalil yang 
merubahnya. 
Dalam berbagai pembicaraanya mengenai dalil Syar‟i, Imam Syafi‟i tidak 
menegaskan secara jelas mengenai istishhab sebagai sumber hukum. Tetapi menurut 
Al-Muzani yang merupakan murid beliau, istishhab adalah hujjah. Al-Muzani 
barangkali mendasarkan perkataannya kepada cara-cara yang ditempuh oleh Imam 
Syafi‟i dalam mengistinbathkan hukum, sehingga memahami bahwa istishhab 
adalah salah satu sumber hukum.91  
Dengan pernyataan Al-Muzani jelaslah bahwa istishhab adalah salah satu 
sumber hukum dalam Mazhab Syafi‟i, meskipun Imam Syafi‟i tidak menegaskannya 
secara jelas. Karena menurut ulama Syafi‟iyah, suatu pendapat yang dikemukakan 
oleh Ashhab Al-Wujuh seperti Al-Muzani, digolongkan sebagai pendapat yang ada 
dalam Mazhab Syafi‟i, meskipun tidak bisa dikatakan sebagai pendapat Imam 
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Syafi‟i sendiri.92 Dengan demikian dapatlah dikatakan bahwa istishhab adalah 
sebagai hujjah dalam mazhab Imam Syafi‟i. 
Dari berbagai uraian mengenai sumber hukum yang digunakan oleh Iman 
Syafi‟i dapat diketahui bahwa otoritas wahyu sebagai sumber hukum sangat 
diutamakan, tentang jalan memahami wahyu, Al-Syafi‟i menjelaskan klasifikasi 
kata-kata. Hal ini ditetapkannya untuk menjaga kemurnian syari‟ah dan bahasa 
Alquran. Menurutnya Alquran harus dibiarkan berbicara dengan bahasanya sendiri, 
dengan tujuan meminimalkan segala bentuk distorsi dalam proses interpretasi. 
Orang yang memiliki penguasaan bahasa Arab yang memadai saja yang berwenang 
melakukan interpretasi terhadap teks.93 
Dalam menggunakan qiyas, Imam Syafi‟i menempuh jalan tengah antara 
mazhab Abu Hanifah dan Imam Malik. Beliau tidak melonggarkan penggunaannya 
seperti yang dilakukan oleh Abu Hanifah, dan tidak pula mempersempitnya 
sebagaimana metode Imam Malik, tetapi beliau menggunakannya dengan membuat 
batasan-batasan tertentu.94  
Qiyas merupakan metode yang ia gunakan untuk mengembangkan ketetapan 
nash, artinya tidak ada metode penalaran lain yang dibolehkan.95 Sejalan dengan 
penegasan yang demikian, ia menolak konsep istihsan yang digunakan oleh Mazhab 
Hanafi sebagai sumber hukum. Secara lebih tajam ia menegaskan penggunaan 
istihsan adalah suatu kecendrungan mengikuti hawa nafsu. Bahkan beliau menyusun 
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satu kitab khusus untuk menolak istihsan, yang dinamakannya dengan  
6. Kitab Ibthalu Al-Istihsan. 
Adapun praktek istihsan yang dilakukan oleh Imam Syafi‟i dalam 
menyelesaikan beberapa kasus seperti hak pesangon yang diberikan oleh suami 
kepada isteri yang diceraikan sebanyak tiga puluh dirham, pengambilan sumpah 
dengan mushaf, pembatasan berlakunya hak syuf‟ah (hak pembeli pertama) selama 
tiga hari, dan lain-lain, maka istihsan ini bersandar kepada dalil yang jelas, bukan 
seperti istihsan yang dipraktekkan oleh ulama Mazhab Hanafi.96  
Keharusan adanya kaitan tekstual hukum di atas, mengisyaratkan pula 
penolakan Imam Syafi‟i terhadap mashlahah mursalah, karena landasan filosofi 
mashlahah mursalah bahwa ada sebahagian kemaslahatan yang tidak termuat dalam 
nash adalah sesuatu yang keliru. Menurutnya semua permaslahan yang terjadi 
terhadap ummat Islam sudah ada ketentuan hukumnya dalam nash, atau setidaknya 
ada petunjuk dari nash, bila ada ketentuannya dalam nash maka wajib diikuti, dan 
jika tidak ada maka jalan mencarinya adalah dengan ijtihad, ijtihad tak lain adalah 
qiyas.97 Adapun mengenai penalaran Imam Syafi‟i terhadap beberapa perkara yang 
mirip dengan penalaran mashlahah mursalah, maka menurutnya hal tersebut masih 
bisa digabungkan dalam metode qiyas. Artinya penalaran hukum semacam ini 
termasuk salah satu penalaran dengan qiyas.98  
Mengenai menjadikan pendapat sahabat Nabi sebagai sumber hukum, dalam 
beberapa literatur karya ulama Syafi‟iyah ditemukan, bahwa Imam Syafi‟i 
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menjadikan pendapat sahabat sebagai hujjah dalam membentuk qaul qadim. Ketika 
membentuk qaul jadid beliau tidak menjadikannya sebagai hujjah kecuali hanya 
dalam perkara-perkara tauqif (perkara yang bukan bersumber dari ijtihad shahabi).99 
Tetapi dalam pernyataan Al-Syafi‟i sendiri dalam Al-Risalah dan Al-Umm yang 
keduanya memuat qawl jadid, terdapat penjelasan Al-Syafi‟i bahwa pendapat 
sahabat Nabi termasuk dalam hujjah. Berikut pernyataan beliau saat ditanyakan 
tentang pendapat sahabat Nabi yang bukan ijma‟, beliau menjawab,“kami 
mengambil pendapat mereka yang sesuai dengan Alquran atau Sunnah atau ijma‟ 
atau yang lebih dekat kepada qiyas”.100  
Al-Syafi‟i juga mengatakan, “Selama permasalahan hukum bisa ditemukan di 
dalam Alquran dan Hadis maka tidak ada jalan lain kecuali mengikutinya. Bila tidak 
diperdapatkan ketentuannya dalam Alquran dan Hadis, maka kami berpijak kepada 
pendapat para shahabat Nabi atau kepada pendapat salah seorang dari mereka”.101 
Pada bagian lain ia menjelaskan, “Bila para sahabat Nabi berbeda pendapat, kami 
mengambil di antaranya yang lebih sesuai dengan makna zahir dari Alquran  dan 
Hadis”.102 Dari beberapa ungkapan beliau dapat difahami sikap beliau dalam 
pengambilan pendapat shahabi sebagai hujjah. Sekaligus hal ini berseberangan 
dengan pernyataan para pengikutnya.  
Tetapi para Ulama Syafi‟iyah menguraikan secara detail, jika sesuai pendapat 
Al-Syafi‟i dengan qawl shahabi, itu hanya karena ada dalil, seperti pendapat Al- 
                                                             
99Tajuddin Al-Subki, Jam‟u Al-Jawami, jilid II, h. 354. Al-Ghazali, Al-Mushtasfa Min Ilmi 
Al-Ushul,jilid II, h. 271. AL-Zakarsyi, Tansyif Al-Masammi‟ Bi Jam‟i Al-Jawami, jilid II, h. 154.  
100Al-Syafi‟i, Al-Risalah, h. 597.  
101Al-Syafi‟i, Al-Umm, jilid VII, h. 280.  





Syafi‟i dalam masalah faraidh yang sesuai dengan pendapat Zaid bin Tsabit. 
Menurut mereka hal ini berdasarkan pernyataan dari Rasulullah, “bahwa sahabatnya 
yang paling menguasai permasalahan faraidh adalah Zaid bin Tsabit”. Jadi 
kesesuaian ijtihad keduanya di sini, karena Al-Syafi‟i berpegang kepada Hadits. 
Bahkan Ulama Syafi‟iyah secara jelas menegaskan, kasus seperti ini cuma kebetulan 
saja.103   
                                                             






HASIL PENELITIAN DAN PEMBAHASAN 
A. Kontekstualisasi Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi’i Perspektif Sosiologi 
Hukum Islam 
Bukti sejarah  menjelaskan pemikiran dan menjadikannya sebagai tokoh yang 
menjelaskan hal ilmu-ilmu fiqih, negara Indonesia merupakan sebagai bangsa muslim 
terbesar  adalah  menganut mazhab Imam Syafi‟i. Disadari atau tidak metodologi 
pemikiran Imam Syafi‟i ini ternyata model yang paling khas diantara beberapa model 
yang digunakan untuk mendekati atau menggali suatu hukum. Sisi lain tatkala 
menarik ialah, sesuatu metodologi yang langsung mengadopsi logika Alquran. Daya 
aktualitas dan universalitas metodologi pemikiran hukum Imam Syafi‟i tersebut, 
disatu sisi memudahkan para ulama yang datang kemudian, namun disisi lain 
membuat para ulama modern enggan memaksimalkan pemikirannya, dan yang terjadi 
pengulangan ide-ide lama.1 
1. Qaul Qadim (Fatwa Lama) 
Latar belakang mumculnya Qaul Qadim (fatwa lama) Imam Syafi‟i 
didasarkan pada kondisi sosial, politik, ekonomi dan budaya yang pada saat itu terjadi 
di Iraq.  Imam Syafi‟i setelah mendapatkan ilmu yang tinggi dan analisa-analisanya 
tajam, sampai pada derajat dimana ia mujtahid mutlak, didalam batinnya terdorong 
untuk mengeluarkan inspirasi-inspirasi baru untuk fatwa-fatwanya sendiri. Hal ini ia 
termotivasi dalam mengeluarkan hukum-hukum syar‟i dari Alquran dan hadis sesuai 
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dengan pemikirannya, hal ini dapat terlepas dari pemikiran atau mazhab-mazhab 
gurunya yaitu Imam Hanafi, dan Imam Maliki. Keinginan-keinginannya mulai 
tampak sekitaran tahun 198 H di Bagdad, yakni pada usia 48 tahun. Berkenan kitab 
ar-Risalah karyanya. Fakhrur Rozi dalam kitab al-Manaqib al-Syafi’i memberikan 
pendapat yang mengatakan bahwa umat Islam sebelum kedatangan Imam Syafi‟i 
yang telah membicarakan hukum-hukum Islam (Fiqh), untuk mematahkan dan 
mengutip dalil-dalil saja itu belum cukup ditemukan peraturan umum yang bisa 
dijadikan pedoman baik dalam menerima maupun menolak dalil-dalil itu. Perubahan 
pendapat Imam Syafi‟i disebutkan perubahan atau perbedaan budaya masyarakat Irak 
dan Mesir sebagai objek hukum.  
Dalam Qaul Qadim Imam Syafi‟i dikatakan bahwa, seorang kakek 
bersentuhan dengan seorang nenek, maka tidak batal wudhunya akan tetapi ketika 
seorang kakek dan nenek itu bermesraan maka keluarlah Qaul Jadidnya yang 
mengatakan bahwa yang bersentuhan wudhunya batal. Ini menunjukkan bahwa faktor 
kebiasaan mempunyai pengaruh dalam pertimbangan hukum atau fiqih, contoh 
perubahan pendapat yang disebabkan oleh pertimbangan realitas sosial menunjukkan 
bahwa penetapan hukum Imam Syafi‟i sangat sosiologis sebagaimana pendapatnya 
hal ini dapat dilihat adalah ketika ia berkunjung ke Baghdad dan diminta untuk 
menjadi Imam shalat subuh Syafi‟i tidak kunut disebabkan mayoritas jamaah tidak 
melaksanakan kunut. 
Perubahan penetapan hukum Imam Syafi‟i oleh adanya dalil yang lebih kuat 
waktu ia pindah ke Mesir dan Imam Syafi‟i mempertimbangkan keadaan setempat, 
situasi dan kondisi. Walaupun demikian Imam Syafi‟i tetap berhati-hati dalam 





dengan menggunakan istishan. Upaya perubahan hukum Imam Syafi‟i dimaksudkan 
untuk pengembangan hukum yang bisa menjawab permasalahan-permasalahan pada 
masa itu, khususnya di Mesir dan Irak. Salah satu upayanya adalah mempelajari 
fiqih-fiqih Imam Malik dan Imam Hanafi sehingga Imam Syafi‟i memperoleh 
perbandingan dan mengetahui kelemahan-kelemahan pendapat kedua imam tersebut. 
Imam Syafi‟i berusaha menciptakan penetapan-penetapan hukum yang lebih 
kompleks dari kedua imam tersebut sekalipun prinsip dasarnya produk-produk Imam 
Syafi‟i masih berbau pemikiran Imam Hanafi dan Imam Maliki.  
Dalam berijtihad Imam Syafi‟i menggunakan pemikiran-pemikiran yang jeli 
dan teliti, model ijtihadnya sebagai berikut, pertama, Metode Induktif (Istiqra’i) yaitu 
metode yang menekankan kepada penelitian fakta lapangan, cara ini pernah dilakukan 
Imam Syafi‟i dalam menentukan waktu terpanjang dan terpendek  bagi wanita yang 
lagi haid Imam Syafi‟i melakukan penelitian kepada beberapa wanita yang berada di 
Mesir hasil penelitian tersebut menghasilkan data beragam, ada yang satu hari satu 
malam, ada yang 10 hari dan 15 hari. Dari data tersebut Imam Syafi‟i menyimpulkan 
bahwa paling cepat masa haid adalah 1 hari dan paling lama adalah 15 hari. Kedua, 
metode dialektika (Jadali) yaitu metode hukum yang terkait anak hasil berzinahan. 
Dalam menetapkan hukum ini Imam Syafi‟i merujuk kepada firman Allah swt. yaitu 
surah An-Nisaa/3: 23; 
                        
                          





                               
                            
Terjemahnya: 
diharamkan atas kamu (mengawini) ibu-ibumu; anak-anakmu yang perempuan; 
saudara-saudaramu yang perempuan, saudara-saudara bapakmu yang 
perempuan; saudara-saudara ibumu yang perempuan; anak-anak perempuan 
dari saudara-saudaramu yang laki-laki; anak-anak perempuan dari saudara-
saudaramu yang perempuan; ibu-ibumu yang menyusui kamu; saudara 
perempuan sepersusuan; ibu-ibu isterimu (mertua); anak-anak isterimu yang 
dalam pemeliharaanmu dari isteri yang telah kamu campuri, tetapi jika kamu 
belum campur dengan isterimu itu (dan sudah kamu ceraikan), Maka tidak 
berdosa kamu mengawininya; (dan diharamkan bagimu) isteri-isteri anak 
kandungmu (menantu); dan menghimpunkan (dalam perkawinan) dua 
perempuan yang bersaudara, kecuali yang telah terjadi pada masa lampau; 
Sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang. Maksud ibu di 
sini ialah ibu, nenek dan seterusnya ke atas. dan yang dimaksud dengan anak 
perempuan ialah anak perempuan, cucu perempuan dan seterusnya ke bawah, 
demikian juga yang lain-lainnya. sedang yang dimaksud dengan anak-anak 
isterimu yang dalam pemeliharaanmu, menurut jumhur ulama Termasuk juga 
anak tiri yang tidak dalam pemeliharaannya.2 
 Imam Syafi‟i memberikan definisi bahwa yang diharamkan adalah anak dari 
istri yang telah kamu kawini dengan halal bukan dengan perbuatan haram, jadi kamu 
boleh menikahi anak istrimu dari hasil perbuatan zina antara kamu dan istrimu 
dikarenakan dia bukan anak dari istrimu yang sah, dan dia tidak memiliki nasab 
dengan kamu (suami), tetapi kebolehan yang diberikan oleh Imam Syafi‟i adalah 
kebolehan dalam arti makruh.3 
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2. Qaul Jadid (Fatwa Baru) 
Latar belakang munculnya Qaul Jadîd (pendapat yang baru) dari Imam Syafi‟i 
adalah beliau melihat adanya realitas dan masalah baru yang berbeda dengan keadaan 
yang ditemuinya saat beliau berada di Baghdad. Akhirnya, berangkat dari kenyataan 
itu, beliau dipaksa untuk melakukan kajian ulang lagi untuk menyesuaikan dengan 
realitas dan kondisi baru itu. Sebagai tokoh yang ditempa dengan berbagai aliran fiqih 
selama perjalanan keilmuannya, dengan mudah beliau menyerap semua permasalahan 
sehingga lahir pendapat baru hasil ijtihadnya. Namun yang menarik adalah beliau 
ternyata tidak menyatakan bahwa pendapat baru tersebut bersifat me-nasakh 
(menghapus) dari pendapat yang lama kecuali pada kasus yang disebutkan nasakh-
nya dan adanya kondisi yang sesuai (waqî’).  
Mencermati frasa “kecocokan kondisi”seolah membawa kita pada 
pemahaman:  Pertama, Ternyata kedua Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi‟i 
tidaklah semata lahir dari ruang hampa atau sekedar menukil teks. Kedua versi hasil 
ijtihad itu lahir akibat sosio-historis yang melingkupinya sehingga harus dilakukan 
kajian ulang terhadap produk fiqih. Ini artinya, bahwa dalam setiap produk fiqih pada 
dasarnya adalah bukan merupakan sesuatu yang bersifat baku. Ia masih menerima 
sebagai sebuah bahan untuk didialogkan (qâbilu al-nuqasy).  
Kedua, Ada sisi lain yang menuntut untuk turut dipertimbangkan dalam 
proses istidlâl dan istinbath, yakni kemaslahatan, meskipun porsi penempatannya 
adalah sangat kecil, yaitu setelah ditemui adanya realitas baru berupa dalalah (objek 
hukum). Teori kemaslahatan dalam fiqih mazhab Syafi‟i, baru diakui dan diterima 





Zakaria al-Anshary dan Syekh Muhyiddin Abû Yahya Al-Nawawi etelah dua abad 
berikutnya sepeninggal beliau. 
Ketiga, Namun yang lebih menarik lagi adalah Imam Syafi‟i tidak pernah 
menggunakan istilah maqashid al-syariah (tujuan pokok syariat) untuk 
menggambarkan maksud dari metode istidlal-nya (pengambilan dalil). Beliau 
langsung saja menempatkan pertimbangan sisi kemaslahatan tersebut setelah 
menemui kebuntuan dalam penggunaan dalil yang berdasar dalil Alquran, al-Hadis, 
Ijmâ dan Qiyas. Metode istidlal (pengambilan dalil) ini tampak sekali saat beliau 
menerapkan metode qiyas dalam penggalian hukum dan seluruhnya tergambar di 
dalam kitab beliau yang bertajuk “al-Risalah”.  
Keempat, Terakhir adalah, baik Qaul Jadid dan Qaul Qadim adalah tidak 
berkedudukan sebagai nasikh dan mansukh (penghapus dan yang dihapus). Jadi, 
keduanya ada saatnya bisa digunakan setelah mencermati adanya kesesuaian situasi 
dan kondisi yang melingkupi para pengkaji.4 
B. Penyelesaian Masalah Pembaharuan Pemikiran Hukum Islam Dalam Konteks 
Qaul Qadim Dan Qaul Jadid 
Beberapa contoh penyelesaian masalah pembaharuan pemikiran hukum Islam 
dalam konteks Qaul Qadim dan Qaul Jadid baik dalam persoalan kesucian hewan 
atau binatang yang dianggap najis, air must‟mal, baik dalam persoalan shalat dan 
sebagaianya sebagaimana yang akan dipaparkan: 
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1. Kulit yang di Samak 
Manfaat dan kegunaannya dalam konteks ini baik dalam perspektif Qaul 
Qadim maupun Qaul Jadid apabila kulit yang disamak tidaklah dilihat maupun 
ditemukan tentang adanya perbedaan-perbedaan pandangan yang signifikan. 5bisa 
kita lihat melalui beberapa legitimasi-legitimasi hadis yang berkaitan dengan problem 
ini, adanya mayoritas ulama yang bersepakat bila semua kulit binatang yang telah 
disamak boleh dimanfaatkan dan difungsikan kegunaannya.6 Secara umum, ulama 
bersepakat pada pandangan ini hanya saja pandangan ini tidak berlaku pada ulama 
dalam kategori tekstual normatif. Disebut dengan ulama Salafu al-Shalih yaitu 
Ahmad ibn Hanbali.7  
Hal ini menyangkut masalah samak pada kulit binatang, yang terdapat dalam 
3 pengkategorian mulai dari qaul al-Syafi‟i, pertama: kulit binatang yang disamak 
tersebut dalam pandangan Qaul Qadim, hanya terdapat pada bagian luarnya saja yang 
dianggap suci, tetapi pada bagian dalamnya masih dianggap najis. Pada perspektif ini 
Imam Malik memperkuat pandangan yang mengutarakan mengenai bahan-bahan al-
Dabgh (menyamak) itu terjadi proses perubahan bagian luar daging yang dikenalinya 
secara utuh maupun langsung. Tetapi, bagian dalamnya dianggap najis sebagaimana 
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Dalil-dalil yang diutarakan dalam Qaul Jadid antara lain yakni: 
a. HR. Al-Syafi‟i dan Muslim 
 ِهَمْح َّرلا َدْبَع ََّنأ ،ََملَْسأ ِهْب ِدْيَز ْهَع ،ٍلَِلَب ُْهب ُناَمَْيلُس َاوََربَْخأ ،َىيَْحي ُهْب َىيَْحي َاَىث َّدَح
 ُيََربَْخأ ،ََةلْع َ  َهْب  ًِ َْيلَع ُالله ىَّلَص ِالله َلُُسَر ُتْعِمَس :َلَاق ،ٍساَّبَع ِهْب ِالله ِدْبَع ْهَع
)ملسم ياَر(َرٍَُط َْدَقف ُباٌَ ِْلْا َغِبُد اَِذإ ُلَُُقي َمَّلَس َ
8 
Artinya: 
Telah menceritakan kepada kami Yahya bin Yahya telah mengabarkan kepada  
kami Sulaiman bin Bilal dari Zaid bin Aslam bahwa Abdurrahman bin Wa'lah 
telah mengabarkan kepadanya dari Abdullah bin Abbas dia berkata, "Saya 
mendengar Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam bersabda, "Apabila kulit 
telah disamak, maka sungguh ia telah suci."(HR.Al-Syafi‟i dan Muslim). 
Secara umum hadis diatas dapat dipahami bahwa semua kulit, baik luar 
maupun dalamnya, asalkan sudah mengalami proses disamak berarti telah berubah 
suci. Hadis ini bersifat umum, tidak membedakan bagian dalam dan luarnya. 
Demikian juga tidak menyoal masalah pengecualian terhadap binatang-binatang 
tertentu 
b. Pengaruh terhadap perubahan-perubahan kulit yng sudah disamak sama artinya 
dengan pengaruh sembelihan, tidak monoton pada bagian luarnya saja. Apabila 
bahan itu meresap, maka pada bagian dalam kulitnya pun telah menjadi suci. 
Dalam hal ini, bisa kita pastikan kulit yang disamak sama halnya dengan kulit 
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Dalil yang dikemukakan untuk Qaul Qadim antara lain: 
a. Firman Allah swt. QS al-Maidah/5:3: 
                                
                                 
                       
                       
                             
Terjemahnya: 
diharamkan bagimu (memakan) bangkai, darah, daging babi, (daging hewan) 
yang disembelih atas nama selain Allah, yang tercekik, yang terpukul, yang 
jatuh, yang ditanduk, dan diterkam binatang buas, kecuali yang sempat kamu 
menyembelihnya, dan (diharamkan bagimu) yang disembelih untuk berhala. dan 
(diharamkan juga) mengundi nasib dengan anak panah, (mengundi nasib dengan 
anak panah itu) adalah kefasikan. pada hari ini orang-orang kafir telah putus asa 
untuk (mengalahkan) agamamu, sebab itu janganlah kamu takut kepada mereka 
dan takutlah kepada-Ku. pada hari ini telah Kusempurnakan untuk kamu 
agamamu, dan telah Ku-cukupkan kepadamu nikmat-Ku, dan telah Ku-ridhai 
Islam itu Jadi agama bagimu. Maka barang siapa terpaksa karena kelaparan tanpa 
sengaja berbuat dosa, Sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha 
Penyayang.9 
Pengharaman terhadap bangkai darah dan daging babi pada ayat diatas 
mengandung pemaknaan atau pemahaman yang sifatnya sama seperti larangan untuk 
memperjual belikan. Manfaat atau penggunaan kulit yang disamak merupakan 
rukhsah (keringanan) atau pengecualian. 
b. Diperkenankannya bila memfungsikan atau mengambil faedah dari kegunaan kulit, 
bukan berarti kita telah diperbolehkan pula untuk menjualnya kenyataan-kenyataan 
                                                             
9Kementerian Agama Republik Indonesia, Al-Qur’an dan Terjemahnya, Cet II, (Jakarta: 





yang sama bisa dianalogikan atau digambarkan dan atau ada bolehnya 
mengkonsumsi bangkai ketika kita dalam keadaan darurat, bukan berarti halal 
untuk diperjual belikan. 
c. Apabila telah menyamak kulit binatang bukan berarti telah merubah segalanya dari 
substansi aturan atau hukum dari kulit itu sendiri. Pada proses penyamakan bisa 
diartikan sebatas pada perubahan dari masalah-masalah yang dianggap najis 
menjadi hal yang suci, atau sama sekali tidak berpengaruhnya boleh atau tidaknya 
pada kulit tersebut diperjual belikan seperti Umm al-Walad, meskipun dianggap 
suci tapi tidak boleh diperjual belikan. 
Ada beberapa dalil Qaul Jadid yakni: 
a. Sebab yang mendasar apabila menjual kulit bangkai adalah semata-mata karena 
sifat najisnya. Apabila anggapan-anggapan pada proses samak secara umum yang 
telah disepakati oleh beberapa ulama merubah sifat kulit binatang yang dari najis 
menjadi suci, seharusnya larangan-larangan untuk menjualnya pun ikut berubah, 
yakni dari haram menjadi halal. Logika-logika seperti ini ketika kita mampu 
menganalogikan pada larangan menjual khamar. Larangan menjual khamar ini 
pada substansinya adalah karena sifat kenajisannya, tetapi khamar ketika zatnya 
berubah menjadi cuka yang tidak najis maka aturan-aturan untuk menjualnya akan 
berubah, hal ini diperbolehkan.10 
b. Hukum kulit yang telah disamak yakni suci itu sebabnya boleh dijual 
sebagaimana layaknya menjual binatang yang sudah disembelih dalam kondisi 
halal. 
                                                             





c. Sifat najasah (kenajisan) karena kematian pada binatang sementara telah menjadi 
dalam kondisi yang suci. Sebagaimana pada hukumnya binatang boleh dijual 
dalam kondisi hidupnya. 
2. Menyapu Khuff 11 yang Robek 
Menyapu atau mengusap khuff yang keras dengan baik melalui persyaratan 
tertentu, dianggap sebagai ganti membasuh kaki dan berwudhu. Dalam pandangan 
ulama seccara umum pada konteks ini tidak terjadi pertentangan pendapat diantara 
ulama.12 Ketika diantara ulama mengusap atau menyapu khuff yang robek pada 
bagian tapak kaki. Perspektif Qaul Qadim dia menegaskan jika sedikit koyaknya, 
khuff itu dapat disapu, sebaliknya pandangan qaul jadid dia mengharuskan bahwa 
bila dari yang koyak itu terlihat, maka khuff tidak boleh disapu, walaupun hanya 
sedikit.13 
Argumentasi  Qaul Qadim yaitu: 
a. Khuff koyaknya sedikit, dianggap sama seperti lubang tali pengikat khuff itu. 
Kadar khuff membasuhnya yang sedikit ini dalam pandangan Qaul Qadim tidak 
mengahalangi sahnya membersihkan khuff sebagai ganti ketika berwudhu. 
b. Pandangan hukum ketika membolehkannya membersihkan khuff dalam kondisi 
membasuh sedikit, adalah bentuk memudahkan cara pakai khuff. Namun, 
menanggalkannya ketika berwudhu akan mempersulit. 
c. Hadis berasal dari Abu Bakar  
امهٍهع حسمٌ نأ وٍفخ سبهف رهطت اذا : لاق معهص ًبننا نا 
                                                             
11Khuff adalah sepatu ketika  menutup kaki sampai dengan mata kaki.  
12Al-Mawardi, Al-Hawi Al-Kabir, Jilid I, h. 362. Ibn Rusyd, Al-Qurtubi, Bidayah Al- 
Mujtahid wa Nihayah Al-Muqtashid, Jilid I, h. 14.  






Apabila seseorang bersuci kemudian menggunakan kedua khuff-nya, maka ia 
boleh  menyapunya” (H.R. at-Tirmidzi). 
Hadis diatas kemudian menjelaskan bentuk pemahaman yang bersifat umum 
mencakupi semua bentuk khuff, adakalanya khuff yang baik adalah khuff yang 
dibersihkan. Itu sebabnya mengharuskan menanggalkannya karena membersihkan 
sedikit bertentangan sama nilai kemudahan.14  
Argumentasi penopang Qaul Jadid yaitu: 
a. Kaki yang kelihatan dikarenakan kondisi khuff yang rusak yang sedikit maupun 
yang besar sama halnya kaki terlihat karena kondisi khuff ditanggalkan.  
b. Argumentasi yang membolehkan sahnya khuff yaitu, ia berlaku untuk khuff yang 
baik.  
c. Hadis tersebut dalam konteks hukum menyapu perhubungan dengan dua aspek 
yakni, kondisi suci seorang dan tertutupnya kaki secara sempurna didalam khuff.  
d. Hukum ketika membasuh kaki secara langsung itu lebih afdhol (ghalib) daripada 
membersihkan khuff yang tidak merata.15 
3. Air Musta’mal16 
  ketika kondisi air yang sudah digunakan bersuci dari hadas, wudhu contohnya 
tidak terjadi perselisihan diantara Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi‟i 
mengatakan air itu adalah suci (thahir). Akan tetapi para penganut Syafi‟iyyah ada 
                                                             
14Al-Mawardi, Al-Hawi Al-Kabir, Jilid I, h. 363 
15Al-Mawardi, Al-Hawi Al-Kabir, Jilid I, h. 363.  
16Menyangkut tentang masalah air musta‟mal ini setidaknya terdapat tiga pandangan ulama. 
1). Perspektif Hasan al-Basri, al-Zuhri, dan Malik ia adalah dikategorikan sebagai air yang suci dan 
mensucikan. 2). Menurut pandangan Umar ra „Abd Allah ibn „Abbas, al-Auza „I, al-Tsauri, dan 
Muhammad Ibnu al-Hasan ia adalah suci tapi tidak mensucikan. 3). Sementara perspektif yang ketiga 
lebih ekstrem lagi, ia adalah kategori air najis, pandangan ini muncul dari perspektif Abu Hanifah dan 





dua pendapat Imam Syafi‟i yang berbeda menurut Qaul Qadim, air musta‟mal tetap 
suci sekaligus mensucikan, namun menurut Qaul Jadid air musta‟mal hanya suci tapi 
tidak untuk mensucikan (Thahir ghoiruh Muthahir).17 
a) Surat al-Furqan/5:48 
                              
      
Terjemahnya: 
Dia lah yang meniupkan angin (sebagai) pembawa kabar gembira dekat 
sebelum kedatangan rahmat-Nya (hujan); dan Kami turunkan dari langit air 
yang Amat bersih,18 
  Ayat ini kemudian dipahami secara umum dalam konteks dan bermuatan makna 
terma “Thahur”yakni menjelaskan keumuman sifat air tersebut. Dalam artian air pada 
hakikatnya adalah suci. Dengan itu, fungsi air menunjukkan dalam kegunaannya 
untuk bersuci. 
a) H.R Ibnu „Abbas.  





                                                             
17Dalam memandang riwayat diatas, para ulama saling terjadi silang pendapat. Abu Ishaq Al-
Marwazi dan Abu Hanid Al-Marwazi menerimanya sebagai qaul al-Syafi‟i. sementara itu Ibn Suraij 
dan Ibn Hurairah menolaknya secara tegas. Al-Hawi, jilid I, 298.  
18Kementerian Agama Republik Indonesia, Al-Qur’an dan Terjemahnya, Cet II, (Jakarta: 
Pustaka al-Hadi Media Kreasi, 2015), h. 364.  
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Ketika Rasulullah Saw.,sedang mandi dan ternyata bahunya sebagian tidak 
dikenai air kemudian beliau memeras air dari rambutnya lalu mengalirkannya 
kebagian yang tidak terkena air. (H.R, Ibnu Abbas) 
Contoh ayat dan hadis diatas sudah memberikan pengertian dan penguatan untuk 
diperkenankannya memfungsikan dan menjadikan air musta‟mal untuk bersuci.20 
Dalam konteks air musta‟mal, sedikit banyak qiyas sebagai penguatan dalil-dalil 
diatas yakni dalil diperbolehkannya memakai air musta‟mal.21 Beberapa dalil yang 
digunakan untuk menguatkan Qaul Jadid yaitu: 
a) Dalil yang terdapat dalam ayat wudlu QS. Al-Maidah/5:6 
                          
                            
                               
                            
                           
   
Terjemahnya: 
Hai orang-orang yang beriman, apabila kamu hendak mengerjakan shalat, Maka 
basuhlah mukamu dan tanganmu sampai dengan siku, dan sapulah kepalamu dan 
(basuh) kakimu sampai dengan kedua mata kaki, dan jika kamu junub Maka 
mandilah, dan jika kamu sakit atau dalam perjalanan atau kembali dari tempat 
buang air (kakus) atau menyentuh perempuan, lalu kamu tidak memperoleh air, 
Maka bertayammumlah dengan tanah yang baik (bersih); sapulah mukamu dan 
tanganmu dengan tanah itu. Allah tidak hendak menyulitkan kamu, tetapi Dia 
                                                             
20Al-Mawardi, Al-Hawi Al-Kabir, Jilid I, h. 297.  





hendak membersihkan kamu dan menyempurnakan nikmat-Nya bagimu, supaya 
kamu bersyukur.22 
Ayat tersebut menunjukkan perintah untuk membasuh tangan sama dengan 
perintah untuk membasuh muka. Sebab ayat tersebut diperintahkan untuk membasuh 
muka tidak dengan air yang tidak musta‟mal, maka anggota wudhu yang lainnya pun 
harus dibasuhi pada kondisi air yang sama, yakni suci lagi mensucikan. 
a) Dalil yang dihasilkan dari kesepakatan ijma‟ bahwa para sahabat mengatakan air 
musta‟mal tidak diperboleh untuk bersuci. Ijma‟ tersebut memiliki dua alasan, 
pertama; sepakat ketika musafir yang hanya memiliki sedikit air dan harus 
menggunakan air itu dengan menumpahkannya (Isti’mal iraqah) kemudian 
disimpulkan, andaikan air tersebut bisa digunakan lagi, tentu mereka akan 
melarangnya untuk ditumpahkan, sebaliknya menyuruh untuk menggunakan 
thaharah selanjutnya. Kedua: diantara para sahabat berpandangan mengenai sikap 
bagaimana seharusnya dilakukan, menggunakan air secukupnya lalu bertayamum. 
Kedua perspektif ini sahabat bersepakat (ijma‟) bahwa air yang musta‟mal tidak 
dapat dipakai kembali.23  
b) Alasan air musta‟mal tidak dipergunakan dikarenakan untuk berburuh sebagai 
kesempurnaan dalam hal yang fardhu sebab, tidak ada riwayat yang menjelaskan 
menggunakan air musta‟mal untuk berwudhu. 
c) Air musta‟mal sudah digunakan untuk bersuci dengan itu, air kehilangan zat 
thahurnya.24 
                                                             
22Kementerian Agama Republik Indonesia, Al-Qur’an dan Terjemahnya, Cet II, (Jakarta: 
Pustaka al-Hadi Media Kreasi, 2015), h. 108.  
23Al-Mawardi, Al-Hawi Al-Kabir, Jilid I, h. 297-298 





d) Kata lain dari air musta‟mal ialah air yang telah kehilangan ithlaqnya, yakni 
bukan sebagai air yang mutlak.25  
Berdasarkan beberapa uraian diatas, terlihat bahwa pola berfikir ijtihad Imam 
Syafi‟i sama halnya dengan Imam Malik yang berpandangan bahwa menggunakan air 
dalam thaharah tidak menjadikan air tidak kehilangan sifat thahur. Selama masih di 
Bagdad ia masih berpandangan demikian, pandangannya senantiasa difatwakan 
sebagai Qaul Qadim. Hal ini, ia melakukan untuk sebagai pengingat perkembangan 
penalaran hukum yang relatif stabil, ketika dihadapkan pada pluralitas budaya yang 
kompleks, karena ia belum menemukan alasan yang rasional. Berbeda ketika pergi ke 
Mesir, dia begitu banyak termotivasi melakukan pengkajian ulang terdapat beberapa 
pendapatnya ketika berada di Bagdad meskipun terlanjur difatwakan. 
4. Waktu Sholat Magrib  
Dalam waktu masuknya shalat magrib, Imam Syafi‟i kedua qawlnya tidak ada 
perbedaan, dia menjelaskan bahwa ketika waktu magrib, dimulai sejak terbenamnya 
matahari.26 Namun ketika berbicara soal rentan waktu terdapat perbedaan signifikan 
diantara kedua qaulnya. Qaul qadim ia mengatakan bahwa waktu magrib itu berlanjut 
ketika sampai hilangnya senja (syafaq) hal tersebut, sama halnya pendapat Abu 
Hanifah.27 Qaul qadim ini diriwayatkan oleh Tsawur28 yang hampir sama yang 
diriwayatkan Imam Muslim bahwa Nabi Saw.,bersabda “maghrib itu waktunya ketika 
selama senja belum hilang”.29 
                                                             
25Al-Mawardi, Al-Hawi Al-Kabir, Jilid 1 h. 298. 
26Pendapat ini senada dengan Ahmad, Abu Tsawur, Daud h. 69. 
27Mustofa dibuh al-Baghah Surabaya: al-Hidayah, 1978, h. 41. 
28Al-Mawardi, Al-Hawi Al-Kabir, jilid I, h. 19-20. 





Perspektif Qaul Jadid Imam Syafi‟i, mengungkapkan bahwa waktu untuk shalat 
maghrib hanya sebentar sejak tenggelamnya matahari,30 yang dimaksud waktu shalat 
maghrib bisa diilustrasikan dengan rangkaian amalan sunnah, yang dilakukan 
sebelum masuknya waktu shalat maghrib itu. 
Beberapa dalil yang dikemukakan untuk Qaul Qadim ialah: 
a) Hadis Bukhari dan Muslim 
 َْدقَو ؟ٍراَصِِقب ِبِرْغَمْنا ًْ ِف ُأَْرَقت ََكن اَم :ٍِتبَاث ِهْب ُدٌْ َز ًْ ِن َلَاق :َلَاق ِمَكَحْنا ِهْب ِناَوْرَم ْهَع




Marwan bin al-Hakam berkata: Zaid bin Thabit bertanyaku: Kenapakah kamu 
(sentiasa) membaca dalam solat maghrib dengan surah-surah pendek? 
Sesungguhnya aku mendengar Rasulullah s.a.w. membaca dalam solat maghrib 
dengan surah yang paling panjang antara dua surah panjang, (maksud beliau ialah 
surah al-A‟raf). (H.R. Bukhari dan Muslim) 
Pilihan surah yang kemudian dibacakan Nabi menujukkan bahwa waktu shalat 
maghrib relatif lama. 
b) Hadis dari Abdullah ibn Umar, bahwa Rasullah Saw.,bersabda “waktu maghrib 
berlangsung selama cahaya syafaq belum hilang (H.R Al-Baihaqi) 
c) Dibolehkannya menjamak shalat maghrib dan shalat isya, itu menunjukkan bahwa 
waktu maghrib berhubungan sama waktu shalat isya seperti, menjamak shalat 
dzuhur dan ashar.32 
 
 
                                                             
30Al-Umm, jilid I, h. 92. 
31Muhammad bin Ismail Abu Abdillah al-Bukhari al-Ja‟fi, al-Jami’ al-Sohih al-Mukhtasar min Umuri 
Rasulullah Saw wasanami ayyamihi Sohih al-Bukhari, Juz 9 (Cet I; Dar Tauqi al-Najah), h. 153.  
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Dalil-dalil yang menjelaskan Qaul Jadid yaitu: 
a) Hadis Ibnu Abbas ketika Rasulullah saw bersabda “jibril bertindak sebagai imam 
bagiku dan melakukan shalat magrib pada hari pertama pada saat orang puasa 
boleh berbuka dan pada hari kedua juga demikian, ia tidak melambatkannya. (HR. 
Al-Syafi‟i).33 
b) Terdapat satu riwayat yang menceritakan bahwa suatu ketika Umar ra. Terlambat 
melaksanakan shalat shalat magrib hingga muncul dua buah bintang; kemudian ia 
memerdekakan dua orang budak dan berkata, “shalatlah kamu ketika dalam 
kondisi jalan yang masih terang”.34 
Penjelasan diatas telah menggambarkan bahwa pikiran Imam Syafi‟i menganalisa 
waktu shalat maghrib yakni Qaul Qadim ke Qaul Jadid, dipengaruhi konteks kondisi 
menjadikannya berbeda cara memandang, disisi lain dikarenakan berkembangnya 
ilmu logika kritis nalarnya yang berpengaruh pada kondisi kegunaan ataupun 
pemahamannya pada teks dalil itu.  
Penjelasan diatas telah menggambarkan, Imam Syafi‟i melakukan kajian terhadap 
Qaul Qadim (fatwa lama) mengenai shalat maghrib, ia menjelaskan pikiran Qaul 
Qadim ia anggap lemah secara argumentasi ketika disandingkan pada dalil yang ia 
pakai pada qaul jadid. oleh karena itu, ia mengubah fatwanya karena termotivasi oleh 
sikap dinamis pemikirannya yang selalu menyelaraskan pada sunnah dan qiyas yang 
kemudian ia bertanggungjawab dengan rasional.  
Keharusan Imam Syafi‟i dan banyak ulama mengikuti yang senantiasa menelaah 
keshahihan hadis-hadis berkenaan problem tersebut. Berdasarkan verifikasi, 
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ditemukan banyak hadis mendukung Qaul Qadim dan kualitas riwayatnya hadis 
shahih. Berdasarkan petunjuk Imam Syafi‟i tentang pendapatnya yang bertentangan 
dengan hadis shahih, mereka menyatakan mengenai batas waktu shalat magrib, maka 
qawl qadim lebih kuat (azhar) daripada Qaul Jadid, selanjutnya Qaul Qadimlah yang 
difatwakan.35 
5. Hukuman Terhadap Para Pembangkang Zakat 
Kedua qaul dalam pandangan Imam Syafi‟i yakni qaul qadim dan qaul jadid tidak 
didapatkan perbedaan pendapat tentang kewajiban dalam mengeluarkan zakat. Zakat 
dalam kedua pandangan harus di implementasikan secara paksa dari sebagian harta 
orang yang tidak bersedia membayar tanpa alasan yang sah, dan orang tersebut bisa 
dikenakan hukuman ta‟zir. Pada Qaul Qadim orang-orang yang enggan membayar 
zakat yang ada dalam separuh hartanya harus pula diambil sebagai hukuman, 
sedangkan dalam pandangan Qaul Jadid ta‟zir dalam bentuk pengambilan secara 
paksa terhadap harta seperti itu.36 
Ada pula hadis yang diriwayatkan oleh Bahz ibn Hakim, yang diterima dari 
ayahnya, dari kakeknya, yang berbunyi dari Rasulullah Saw.,beliau bersabda 
“barangsiapa yang enggan mengeluarkan zakat, maka saya (Muhammad) akan 
mengambil bersama separuh hartanya sebagai suatu bentuk ketetapan (azmah) dari 
yang maha kuasa (HR. Al-Baihaqi). Ini merupakan contoh hadis yang dipergunakan 
sebagai dalil Qaul Qadim.37 
 
                                                             
35Al-Minhaj, h. 8, Al-Majmu’, Jilid III, h. 33-34.  
36Al-Muhazdzab Jilid I, h. 141. Al-Majmu’ Jilid I, h. 334-337.  
37Roibin, Sosiologi Hukum Islam: Telaah Sosio-Historis Pemikiran Imam Syafi’i,(Malang: 





Ada beberapa dalil yang memperkuat Qaul Jadid yakni: 
a) Perintah tentang berzakat yang pada hakikatnya tidak berbeda pada perintah 
untuk menjalankan ibadah mahdlah lainnya. Apabila seseorang meninggalkan 
perintah zakat, ia boleh tidak diperkenankan menerima hukuman berupa 
perampasan harta atau pengambilan harta. 
b) Hadis yang mengatakan tentang seorang A‟rabi yang telah meminta petunjuk 
kepada Nabi Muhammad saw yang berbunyi “berikanlah petunjuk kepadaku 
tentang amalan yang apabila ku amalkan maka aku akan masuk syurga” Nabi 
Saw.,bersabda “Beribadalah yang maha kuasa Allah Swt.,tanpa mensyaratkannya 
dengan alasan apapun, tegakkanlah shalat, tunaikanlah zakat, dan berpuasalah 
pada bulan ramadhan, “orang itu berkata demi yang maha kuasa Allah Swt.,yang 
telah mengutusmu bersama kebenaran saya tidak akan menambahkan apapun 
mengenai hal itu”.“sesudah orang itu pergi Rasulullah bersabda”, “Barangsiapa 
yang ingin melihat syurga maka ia hendaklah ia melihat atau menyaksikan orang 
yang tadi”. (H.R Al-Bukhari dan Muslim). 
Deskripsi hadis diatas dalam pandangan Abu Ishaq Al-Syirazi mansukh. Hadis 
tersebut di nasakh sehingga ketentuan-ketentuan yang terdapat didalam hadis Bahz 
secara tidak langsung bisa dikatakan batal, tidak bisa dijadikan sebagai rujukan untuk 
bertindak dan bersikap.38 Konsep yang dikemukakan oleh al-Nawawi yang 
berpendapat tentang hadis Bahz yang tidak dapat dijadikan rujukan untuk bertindak. 
Sementara konsekuensi berupa pengambilan harta dimasa awal Islam, banyak 
yang tidak dikenal dan atau tidak tsabit dalam riwayat. Selain dari pada itu, tidak juga 
                                                             





diketahui keabsahan hadis Bahz yang lebih dahulu daripada hadis yang 
menasakhnya.39 
Berdasarkan hasil pemahaman diatas, Nampak jelas telah terjadinya pergeseran 
pandangan Imam Syafi‟i dari pemikiran Qaul Qadim dan Qaul Jadid yang sangat 
berpengaruh oleh pilihan-pilihan dalil dan logika pengimplementasiannya. Hasil 
ijtihad yang mendominasi perkembangan di Mesir, menunjukkan adanya kelemhan 
tentang penggunaan dalil (wajh istidlal) yang diterapkan di Bagdad (qaul qadim). 
 Selain daripada itu, Qaul Qadim yang difatwakan di Bagdad apabila diamati 
dalam perspektif sosial, akan Nampak bahwa pandangan-pandangan itu memiliki 
kesamaan dengan salah satu riwayat dari Imam Malik, gurunya Imam Syafi‟i yang 
tinggal di Madaniah (Madinah). Dilain sisi Imam Syafi‟i memberikan penjelasan 
bahwa qaul qadim itu digagasnya pada masa dan lingkungan dimana pendapat-
pendapat Abu Hanifah dianut dan dibela oleh para penerusnya yang rasioanl. Dengan 
hal itu, bisa kita katakan bahwa seandainya Imam Syafi‟i pola pemikirannya banyak 
dipengaruhi oleh kondisi-kondisi lingkungan, tentunya Qaul Jadid menjadi hal yang 
palig banyak difatwakannya di Bagdad, memiliki kesamaan hal dengan mazhab Imam 
Hanafi yang sudah dikenal di masyarakat.40 
6. Hubungan Hutang dengan Zakat 
Berbicara mengenai zakat memiliki kesamaan arti dengan berbicara seputar harta 
dan melihat bagaimana hukum, hak, dan kewajiban yang menyangkut si pemilik harta 
tersebut dalam perspektif fiqh jinayah (hukum Islam). Orang yang memiliki kekayaan 
harta dan memiliki nisabnya yang cukup, telah disepakati oleh banyaknya ulama yang 
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mengatakan tentang wajib berzakat. Namun demikian, si pemilik harta ketika 
memiliki hutang yang telah jatuh tempo (haram) dan dapat mengurangi hartanya dan 
nisab, bisakah orang tersebut dikenakan kewajiban zakat? Dalam menyikapi 
permasalahan ini ada dua fatwa Imam Syafi‟i, Qaul Qadim dan Qaul Jadid 
berpandangan. 
Dalam pandangan qaul qadim apabilah orang berharta dan memiliki hutang tidak 
dikenakan zakat.41 Menurut Qaul Jadid (pendapat baru) orang yang telah berhutang 
tersebut tetap memiliki kewajiban untuk mengeluarkan zakat dan hutang-hutangnya 
tidak memiliki pengaruh sama sekali terhadap kewajiban zakat. Tanpa adanya 
pembeda antara jenis harta dan hutangnya.42 
Beberapa dalil yang berkaitan dengan Qaul Qadim yakni: 
a) Hadis yang berpendapat bahwa Rasulullah Saw bersabda yang artinya “saya 
diperintahkan mengambil zakat dari orang kaya diantara kamu dan 
mengembalikannya kepada fakir.43Hadis ini mengandung suatu pemahaman bahwa 
dikenakan kewajiban berzakat adalah orang kaya, sementara mereka yang berharta 
namun memilki banyak hutang, tentu tidak dikategorikan sebagai orang kaya, 
tetapi sebaliknya hal ini juga mengandung pemahaman bahwa manusia itu terbagi 
dalam dua kelompok yakni; kelompok pemberi dan penerima zakat. Sedangkan 
                                                             
41Lebih jauh al-Mawardi menjelaskan bahwa pemikiran qaul qadim ini lebih relevan dengan 
pendapat Usman ibn „Affan, al-Hasan al-Bashri, Sulaiman ibn Yasar, al-Laits ibn Sa‟ad, al-Tsauri, 
serta Ahmad ibn Hanbal dan Ishaq. Sedangkan Malik membatasinya pada dirham serta dinar dan Abu 
Hanifah pada dirham, al-Rahman dan Hammad ibn Sulaiman, Al-Hawi, Jilid III, h. 309.   
42Al-Majmu’ Syarh al-Muhazzab, Jilid V, h. 344.  
43Hadis ini tidak ditemukan dalam kitab hadis, Namun penjelasan bahwa zakat diambil dari 
orang kaya terdapat pada pengarahan Nabi saw. ketika memberangkatkan Mu‟adz ibn Jabal 
(sebagai”amil) ke Yaman, yang diriwayatkan oleh Bukhari lainnya. Hadis ini dikemukakan oleh al-





orang yang berhutang dan penjelasan hadis tersebut termasuk dalam kategori 
penerima karena mereka belum diperkenankan kewajiban membayar zakat. 
b) Zakat adalah ibadah yang memilki keterkaitan langsung dengan harta. Mereka 
yang telah dikenakan kewajiban berzakat merupakan orang yang memiliki 
kekayaan harta. Daripada itu, orang-orang yang memilki hutang merupakan orang 
yang tidak mampu (miskin), sebab hutang pada satu sisi bisa menjadi penghalang 
baginya seperti hanya dalam berkewajiban melaksanakan haji. 
c) Zakat merupakan pemberian sebagian harta kepada orang yang memilki 
kewajiabn untuk menerima zakat tanpa mengharapkan imbalan. Hal tersebut, 
orang yang berhutang bisa dipahami sebagai orang yang tidak bisa membayar 
zakat atau terhalang oleh hutang, seperti halnya harta warisan yang hanya dapat 
dibagi setelah hutang-hutang pewaris terselesaikan terlebih dahulu. 
d) Dengan adanya tanggungan atau beban hutang maka dari itu harta yang mereka 
miliki bersegera dilepaskan dari hak kepemilikannya, dengan begitu mereka tidak 
diperbolehkan berzakat. 
e) apabila orang yang berhutang ini diwajibkan berzakat maka dengan demikian 
hartanya tersebut akan dikenakan kewajiban berzakat dua kali, sebab orang yang 
berhutang juga akan diwajibkan mengeluarkan zakatnya dan hal itu tidak 
diperbolehkan atau dibenarkan.44 
f) Dengan adanya hutang, maka orang memiliki harta tersebut menjadi tidak kuat 
atau tidak sanggup.45 
                                                             
44Al-Hawi, Jilid III, h. 309-310. Menurut al-Nawawi alasan yang terakhir ini masih 
dikembangkan oleh kelompok ulama Syafi‟iyah Khurasan dalam beberapa masalah lanjutan. Al-
Majmu’, Jilid V, h. 346-347.  





Dalil-dalil yang mendukung qaul jadid terdapat dalam QS. Al-Taubah/9:103: 
                                
        
Terjemahnya: 
ambillah zakat dari sebagian harta mereka, dengan zakat itu kamu 
membersihkan dan mensucikan mereka dan mendoalah untuk mereka. 
Sesungguhnya doa kamu itu (menjadi) ketenteraman jiwa bagi mereka. dan 
Allah Maha mendengar lagi Maha mengetahui.46 
C. Relevansi Qaul Qadim dan Qaul Jadid Imam Syafi’i dalam Perkembangan 
Hukum Islam Kontemporer 
Dizaman ini, telah banyak terjadi bahkan sangat jauh pergeseran paradigma 
pemahaman tentang keagamaan dan perilaku-perilaku yang sifatnya beragam bisa 
kita lihat ketika Imam Syafi‟i dari Qaul Qadim ke Qaul Jadid, merupakan sampel 
contoh dampak dari penalaran kritis yang telah mengilhaminya sehingga munculnya 
model pemahaman keagamaan dan perilaku keberagaman umat Islam yang bercorak 
kritis transformatik. Pemahaman keagamaan ini tidak hanya bertujuan memahami 
dari dalam dunia makna yang telah berhasil dikonstruksikan dari beberapa ulama 
klasik, tetapi ingin mengetahui lebih jauh karya sosial dalm proses sosial yang 
mencakup terbentuknya nalar kritis kegamaan mereka.47 
Tidak berhenti sampai disitu, pergeseran-pergeseran pemahaman keagamaan 
diatas juga memberikan inspirasi tentang khas atau watak pemikiran hukum, tidak 
                                                             
46Kementerian Agama Republik Indonesia, Al-Qur’an dan Terjemahnya, Cet II, (Jakarta: 
Pustaka al-Hadi Media Kreasi, 2015), h. 203.   
47
M. Amin Abdullah, “Muhammed Arkoun: Perintis Penerapan Teori Ilmu-ilmu Sosial Era 
Post-Positiv dalam studi Pemikiran Keislaman” dalam Muhammed Arkoun, Membongkar Wacana 





terasa hama diruang sejarah karena itu, menjadi hal yang tidak kebal akan kritik. 
Menganai hal ini terjadinya suatu perubahan terhadap mazhab al-Syafi‟i yang berarti 
pula bahwa pemikiran hukum Islam yang memiliki watak pada hakikatnya bersifat 
dinamis, inklusif, dan kolaboratif. Dengan demikian, kembali kita merefleksikan atau 
mengingat pemikiran fiqih al-Syafi‟i yang didapatkan melalui proses ijtihadnya tidak 
bisa terlepas dari kebenaran-kebenaran subjektif (dzanni) dan bukan pada kebenaran 
fainal (qath‟i). watak inklusifitas pemikiran-pemikiran hukum Islam yang bisa kita 
lihat dari beberapa permasalahan hukum seperti: Adanya perubahan dan 
perkembangan fatwa al-Syafi‟i yang terjadi di Irak maupun di Mesir. 
Banyaknya bermunculan tradisi penalaran hukum bersifat kritis baik 
dikalangan murid-murid al-Syafi‟i yang bisa kita lihat dengan adanya komitmen 
untuk meninggalkan tradisi taqlid. Adapun sebaliknya, perintah berijtihad untuk 
memeriksa kembali dan melihat bagaimana fatwa-fatwanya kemudian 
meninggalkannya jika tidak sesuai dengan al-Sunnah sebagai tradisi intelektual yang 
berhasil dibangun masa itu. Perubahan-perubahan pemikiran hukum Islam yang 
sifatnya terbuka itu tidak halnya menyentuh pada rana ontologis terkait konsep-
konsep teoritik, lebih dari itu bangunan-bangunan epistemologinya tampaknya telah 
disiapkan secara terstruktur dan filosofis, yang daripada itulah beliau disebut sebagai 
peletak dasar metodologi hukum Islam. Dengan demikian, bisa dikita lihat secara 
teknis beliau berhasil merumuskan dan menata dasar-dasar atau kaidah-kaidah ushul 
al-fiqh sebagai landasan dalam melakukan ijtihad. 
Dari banyaknya pengikut mazhab Imam Syafi‟i yang mereka tidak segan-
segan melakukan pengkajian secara instensif dan melakukan pengulangan kajian 





Syafi‟i yang dengannya berhasil dikonstruksi pada masanya. Dengan demikian, ia 
telah menggambarkan adanya terkebukaan pada corak pemikiran hukum Islam 
diantara mereka, yang telah membangkitkan kesadaran bahwa dalam setiap 
interpertasi produk tidak bisa terlepas dari tuntutan situasi dan kondisi lingkungan. 
Kinerja intelektual yang kita sebut sebagai ijtihad dan penelitian ulang 
mengenai fatwa Imam Syafi‟i, ada banyak yang telah menghasilkan temuan-temuan 
baru. Adanya perbedaan-perbedaan cara pandang dikalangan Syafi‟iyyah dalam 
memberikan pemkanaan-pemaknaan mengenai produk fatwa al-Syafi‟i, yang 
memiliki kaitan dengan kerja-kerja ilmiah yakni kegiatan mengambil kesimpulan dan 
hikmah hukum. Terdapatnya penyimpanagn-penyimpanagan fatwa dikalangan 
pengikut mazhab Syafi‟i dari fatwa al-Syafi‟i, setelah melalui upaya pencerahan 
penalaran ijtihad. Hal ini dipengaruhi oleh karir sosial dan proses relasi sosial yang 
berbeda yang melingkupi corak berfikir mereka.48 
Dalam perkembangan zaman, tradisi berijtihad dikalangan para ulama mazhab 
al-Syafi‟i yang terjadi secara perlahan dan bertahap. Ketika ijtihad mutlak belum 
tercapai para ulama-ulama dari mazhab al-Syafi‟i akan dapat memberikan penjelasan-
penjelasan melalui ijtihad muaqayad, yakni dengan melakukannya tafri‟, memberikan 
analogi-analogi hukum yang ada dalam mazhab kepada masalah-masalah yang 
mereka hadapi berdasarkan jenis dan sifatnya. Dari sinilah para ulama memiliki peran 
yang sangat besar dan dapat menjadi rujukan-rujukan tentang pengkajian masalah-
masalah yang dihadapi. 
Dengan demikian, bisa kita simpulkan bahwa dengan perkembangan 
pembaruan mazhabnya yang sangat mendalam dan jauh, Imam Syafi‟i bisa 
                                                             





dikategorikan sebagai pemuka pembaharuan dalam pemikiran hukum Islam. Karena 
itu, tidaklah beralasan jika Imam Syafi‟i banyak yang menganggap sebagai orang 
yang paling berperan dalam memberikan pengaruh kemandekan pemikiran umat 
Islam, terlebih menghambatnya. Sebaliknya, ia dimaksudkan sebagai ulama yang 
yang mendukung proses kearah dinamisasi perubahan hukum Islam. Bisa kita lihat 
dari peralihan Qaul Qadim ke Qaul Jadid pada mazhabnya tidak hanya terjadi pada 
beberapa fatwa hukum dari hasil ijtihadnya, tetapi juga terjadi pada beberapa kaidah-
kaidah ijtihad itu sendiri.49 
Secara teoritik, yang kita lihat terkait dengan pencapaian-pencapaian tingkat 
ijtihad mutlak tidaklah sesederhana dari apa yang selama ini kita saksikan karena itu 
ada banyak kriteria-kriteria dan persyaratan yang harus dipenuhi dan itu cukup 
berat.50 Akan tetapi, ada banyak ulama, sebagaimana pernah dihikayatkan oleh Ibn 
Al-Syabag yang mengatakan bahwa hal tersebut cukuplah mudah dipelajari.51 Jika 
dibandingkan pada masa imam-imam mujtahid yang hidup pada abad II dan III 
alasannya yakni, bahwa ada banyak ilmu yang mendukung ijtihad, seperti hadis, 
tafsir, dan ushul fiqh, yang telah banyak dibukukan, hal ini menandakan semakin 
banyaknya dan maraknya kemudahan yang dapat menunjang pendidikan pada zaman 
modern ini, harapan pada zaman ini semoga pencapaian tingkat ijtihad itu akan 
menjadi hal yang paling mudah dibanding pada zaman Ibnu al-Shabbagh. 
 
 
                                                             
49Roibin, Sosiologi Hukum Islam: Telaah Sosio-Historis Pemikiran Imam Syafi’i, h. 208.  
50
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Contoh Qaul Qadim dan Qaul Jadid tentang muamalah: 
1. Riba dalam Rempah-rempah dan Minyak Ikan  
Dalam Alquran terdapat cegahan bagi umat Islam untuk mengkonsumsi harta 
dengan cara riba. Apakah didalam rempah-rempah dan minyak ikan terdapat riba?. 
Dalam Qaul Qadim, Imam Syafi‟i berpendapat bahwa dalam rempah-rempah dan 
minyak ikan tidak terdapat riba, karena ia termasuk alat atau permulaan (al-istishab), 
sedangkan dalam Qaul Jadid, Imam Syafi‟i berpendapat bahwa dalam rempah-
rempah dan minyak ikan terdapat riba, karena ia termasuk benda yang di makan 
seperti minyak biji-bijian.52  
Argument lainnya adalah karena ia (rempah-rempah dan minyak ikan) termasuk 
makanan yang diukur dengan timbangan atau takaran, sebagai Nabi Saw bersabda 
لاثم م اعطل با ماعطلالثىمب53  
Artinya: 
 “Makanan dengan makanan dan misal dengan misal” 
Sedangkan dalam  makanan yang tidak diukur dengan takaran atau timbangan 
(seperti buah delima, mentimun dan Safarjal) tidak terdapat riba. Argumen Qaul 
Qadim tentang riba dalam rempah-rempah dan minyak ikan adalah ra’y, sedangkan 
argument Qaul Jadid, disamping ra’y adalah hadis.  
 
                                                             
52Abi Ishaq Ibn Ali Ibn Yusuf al-Firuz Abadi al-Syirazi, al-Muhadzdzab fi Fiqh al-Syafi’i 
Radhiya Allah’ anh, (t.t.:Dar al-Fikr, t.th.),j.i, h. 271.  
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2. Keuntungan Harta yang di Gashb 
Seorang yang meng-gashb (menguasai) harta orang lain boleh jadi harta tersebut 
kemudian dikelola oleh pihak yang meng-gashb sehingga mendatangkan 
keuntungan.54 Apakah keuntungan dari pengelolaan harta yang di-gashb menjadi 
milik harta atau menjadi milik yang mengusahakan (menggashb)?. 
Dalam Qaul Qadim, Imam Syafi‟i berpendapat bahwa keuntungan harta yang di-
Gashb adalah milik pemilik harta, karena keuntungan tersebut diperoleh dari harta 
yang dimilikinya, laksana buah (dari pohon) dan hewan yang lahir dari induknya.55 
Sedanglan Qaul Jadid, Imam Syafi‟I berpendapat bahwa keuntungan dari 
pengelolaan harta yang di Gashb adalah milik yang mengelola yang men-gashb, 
karena dia diwajibkan menjamin keutuhan benda yang di-gashbnya, dan wajib 
menggantinya apabila terjadi kerusakan.56 
Imam Syafi‟i, baik dalam Qaul Qadim maupun dalam Qaul Jadid tentang 
kedudukan harta merupakan keuntungan dari pengelolaan harta yang di-gashb, tidak 
menjadikan hadis sebagai argument, beliau hanya menjadikan ra’y sebagai 
argumen.57 
                                                             
54Syams al-Din Muhammad Ibn Ahmad al-Ramli al-Anshari, Ghayat al-Bayan Syarh Zubad 
Ibn Ruslan, (Jeddah: al-Haramayn,t.th),h. 216.  
55Abi Ishaq Ibn Ali Ibn Yusuf al-Firuz Abadi al-Syirazi, , al-Muhadzdzab fi Fiqh al-Syafi’i 
Radhiya Allah’ anh,h. 370.  
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Radhiya Allah’ anh,h. 370.  
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Berdasarkan dari hasil penelitian dan pembahasan, maka dapat di tarik 
kesimpulan: 
1. Qaul Qadim Imam Syafi’i menunjukkan bahwa faktor kebiasaan 
mempunyai pengaruh dalam pertimbangan hukum atau fiqih, perubahan 
pendapat yang disebabkan oleh pertimbangan realitas sosial menunjukkan 
bahwa penetapan hukum Imam Syafi’i sangat sosiologis. Dalam berijtihad 
Imam Syafi’i menggunakan pemikiran-pemikiran yang jeli dan teliti, 
model ijtihadnya. Latar belakang munculnya Qaul Jadîd (pendapat yang 
baru) dari Imam Syafi’i adalah beliau melihat adanya realitas dan masalah 
baru yang berbeda dengan keadaan yang ditemuinya saat beliau berada di 
Baghdad. Akhirnya, berangkat dari kenyataan itu, beliau dipaksa untuk 
melakukan kajian ulang lagi untuk menyesuaikan dengan realitas dan 
kondisi baru itu. Sebagai tokoh yang ditempa dengan berbagai aliran fiqih 
selama perjalanan keilmuannya, dengan mudah beliau menyerap semua 
permasalahan sehingga lahir pendapat baru hasil ijtihadnya. 
2. Penyelesaian masalah pembaharuan pemikiran hukum Islam dalam 
Konteks Qaul Qadim Dan Qaul Jadid dapat dilihat dari eberapa 
contoh penyelesaian masalah pembaharuan pemikiran hukum Islam dalam 
konteks Qaul Qadim dan Qaul Jadid baik dalam persoalan kesucian 
hewan atau binatang yang dianggap najis, air must’mal, baik dalam 
persoalan shalat, Kulit yang di Samak, Menyapu Khuff yang Robek, Air 
Musta’mal, Hukuman Terhadap Para Pembangkang Zakat, Hubungan 




3. Pemikiran fiqih al-Syafi’i yang didapatkan melalui proses ijtihadnya tidak 
terlepas dari kebenaran-kebenaran subjektif (dzanni) dan bukan pada 
kebenaran fainal (qath’i). Dalam perkembangan zaman, tradisi berijtihad 
dikalangan para ulama mazhab al-Syafi’i yang terjadi secara perlahan dan 
bertahap. Ketika ijtihad mutlak belum tercapai para ulama-ulama dari 
mazhab al-Syafi’i akan dapat memberikan penjelasan-penjelasan melalui 
ijtihad muaqayad, yakni dengan melakukannya tafri’, memberikan 
analogi-analogi hukum yang ada dalam mazhab kepada masalah-masalah 
yang mereka hadapi berdasarkan jenis dan sifatnya. 
B. Implikasi Penelitian 
Berdasarkan dari hasil penelitian yang telah penulis lakukan, maka penulis 
memberikan implikasi dari penelitian ini bahwa, Qaul Qadim dan qaul jadid Imam 
Syafi’i tidaklah semata lahir dari ruang hampa atau sekedar menukil teks. Kedua versi 
hasil ijtihad itu lahir akibat sosio-historis yang melingkupinya sehingga harus 
dilakukan kajian ulang terhadap produk fiqih. Ini artinya, bahwa dalam setiap produk 
fiqih pada dasarnya adalah bukan merupakan sesuatu yang bersifat baku. Ia masih 
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